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MESTOD POS 


PARA UN ESTUDIO PSICOLOGICO 
DE LAFESPERANZA 


Todo estudio sobre la esperanza ha de ser útil y provechoso para 
la espiritualidad. La esperanza es una virtud teologal y, por lo mismo, 
esencial para el hombre que quiere vivir en contacto con Dios. Este es 
incluso su más noble aspecto, de quien recibe su dignidad y su exce- 
lencia, y al que dicen relación, en una forma o en otra, todos los res- 
tantes aspectos y facetas que puede revestir la actitud de espera en 
el hombre viador. Precisamente esta actitud tiende a su fin, que es 
Dios. La virtud lo afirma positivamente, en cuanto tendencia. Su pe- 
cado opuesto, la desesperación, lo reafirma también, aunque en una 
forma negativa: por querer excluirlo. Lo que resulta innegable al 
término de esta consideración es la relación de toda verdadera espe- 
ranza, aunque sea humana, a un fin escatológico, y de ahí a Dios (San- 
TO Tomás, De Spe, a. L,:C.). 

Al hombre de hoy le es necesaria más que nunca una esperanza, 
como réplica al estado de altanería, de inseguridad y de abatimiento, 
a la vez, en que se mueve la existencia humana. Aquí radica la im- 
portancia y la actualidad de*todo lo que se refiere a esta virtud. 

Por una parte, flota en el ambiente universal la presunción del 
pobre pigmeo, grano de arena a merced del viento, que en medio del 
universo confía en un poder casi absoluto e infinito de sus propias 
fuerzas. Es cierto que los nuevos descubrimientos, los adelantos de 
la técnica y de la cirugía, por ejemplo, pueden inducir a cobrar mayor 
confianza en el poder y en la virtud de la ciencia y de la sabiduría del 
hombre; pero nunca será posible sobrepasar las fronteras de su li- 
mitud, ni salir del coto de su caducidad. Con todo, la ola de altanería 
y presunción, empujada por ideas racionalistas y materialistas y, en 
el fondo, mantenida en tensión por un ateísmo cómodo y de compro- 
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miso, ha invadido las altas esferas del campo acatólico y tiende a ex- 
pansionar sus influencias. 

Por otra parte, el azote cruel de la desesperación —castigo de las 
generaciones orgullosas, alimentadas en odios— está segando del es- 
píritu humano la paz y la verdadera tranquilidad, flor de la espe- 
ranza. Cada vez los espíritus se encuentran más atormentados. A me- 
dida que pasan los años y se ensanchan las perspectivas del bienestar 
humano fracasado, cunde la desesperación, como último recurso. Con- 
secuencia fatal del ateísmo, que ha llegado a hundir sus raíces en lo 
más profundo del ser humano; fruto de un indiferentismo que no en- 
cuentra otro aliciente más allá de la frontera de la temporalidad. 

Colectiva e individualmente, es preciso acentuar y fomentar los 
sentimientos de esperanza, para salvar los valores del espíritu. Hasta 
ahora ha sido ésta la «Cenicienta» de las virtudes teologales. Secun- 
demos la campaña que ya se ha iniciado, para volverla al puesto que 
debió ocupar siempre en los libros de teología y en la vida de los 
cristianos. 

Para esto, toda esperanza ha de tener un soporte sobrenatural. De 
otro modo la vida no tendría sentido. No queremos decir con esto que 
todo sentimiento de esperanza haya de ser sobrenatural. No queremos 
negar la esperanza humana, ateologal —tema sobre el que volveremos 
más adelante—. Unicamente queremos expresar que toda esperanza, 
para encontrar su máxima resolución y su expresión más adecuada, 
ha de mirar al más allá, a Dios, a su complemento en la escatología. 

Al mismo tiempo se hace forzoso conocer doctrinalmente la espe- 
ranza. En un reciente folleto sobre esta virtud se introduce el Pa- 
dre Spiazzi con estas confesiones, un tanto personales: «Observando 
el mundo, pregunto a nuestro tiempo y siento que los hombres tienen 
necesidad de esperanza: necesidad de conocerla, esa esperanza que, 
como se ha dicho, también para los cristianos es en parte la Ceni- 
cienta de las virtudes teologales; necesidad de practicarla, para ven- 
cer las dos tentaciones fundamentales del hombre frente a la vida 
y a sus objetivos: presunción o desesperación. Hoy se ha buscado 
apartar este tormento no con la esperanza, sino con la angustia... 
Pero, a pesar de todo, en los hombres atentos a los problemas del 
mundo y del yo, retorna siempre el hambre y la sed de esperanza» 
(R. Spiazz1, Piecola teología della speranza, 1959, 5). 

El P. Muller ha relacionado también estos dos conceptos y reali- 
dades opuestas en el mundo de hoy: angustia y esperanza, en el título 
de un libro que quiere dar la clave al laberinto filosófico —vital y exis- 
tencial, diríamos nosotros— de nuestro tiempo, y que debe ofrecer, 
por lo mismo, una solución psicológica y comprensiva a los espíritus 
atormentados por la angustia y la desesperación (M. MúLLER, O.F.M,, 
Angustia y esperanza. Trad. del alemán por el P. M. OLrra. Barcelo- 
na, Herder, 1956). No importa que el título alemán: Die Verheissung 
des Herzens (Promesa del corazón), no corresponda exactamente a la 
versión española. Lo importante es constatar que este binomio aflora 
en muchas expresiones del autor y late en cada una de sus páginas. 
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Todo el ambiente del libro está recogido en los dos vocablos del tí- 
tulo español. 

Efectivamente, el autor se ha hecho cargo del medio ambiente en 
el campo religioso e intelectual, en el campo de la filosofía, de la psi- 
cología y de la medicina: ambiente de inseguridad, de intranquilidad, 
de duda, de desesperación. Como consecuencia, quiere despertar en el 
corazón un ansia incontenible de seguridad. En el fondo del espíritu 
humano descubre el autor la imago Dei, el rostro divino, la figura del 
primer ser, que quiere configurar consigo todas las cosas, como áncora 
y norte, en medio de la turbación que experimenta todo individuo. 
Y nace entonces la esperanza que contrarresta y llega a anular las 
violentas sacudidas de sus vicios opuestos, proyectando su luz sobre 
las tinieblas de la habitación a oscuras; sobre el entendimiento, que 
aún no ha logrado la seguridad de la certeza, y dando fuerzas a la 
voluntad, que zozobra entre dos corrientes opuestas. 

La situación ambiental aquí reflejada es innegable. Los que co- 
nocen de cerca la vida y están en contacto con las corrientes doctri- 
nales y psicológicas de las masas y de los individuos en particular 
no pueden menos de haberse percatado de la existencia de esta si- 
tuación, que alguien ha calificado de trágica. Se ha afirmado que esto 
es consecuencia en parte y una secuela de la falta de vitalidad en 
que ha caído actualmente nuestra teología, encerrada aún en el án- 
fora de su intelectualismo rectilíneo y frío, y separada más de lo 
justo de la vida, del movimiento de los espíritus. 

Esto en el fondo es cierto y lamentable. Y hasta puede traer más 
trágicas y funestas consecuencias. No cabe duda que la teología de 
hoy no ejerce grande influencia en la vida, no es rectora del movi- 
miento de las voluntades. Su fecundidad —infundida en la revela- 
ción— se ha depauperado, tal vez porque desconoce incluso la situa- 
ción real y concreta del individuo y de las masas. 

Es forzoso recuperar el puesto perdido, casi inconscientemente, 
con esperanza. También con fe, como primer impulso hacia afuera, 
v como fundamento de la firmeza de nuestras convicciones. 

Ante todo, la esperanza es un elemento de vida sobrenatural, por 
su objeto: Dios, y las cosas que se refieren a El, y por su motivo: 
el auxilio divino, que nos va encaminando a la consecución del fin. 
Es la virtud que nos conduce a la consecución de la bienaventuranza 
la que nos da fuerza en medio del destierro para no sucumbir al pe- 
ligro de la desesperación y no apartarnos de nuestro fin. ¿Hasta dónde 
pueden proyectarse en la vida espiritual de cada alma las perspectivas 
de una esperanza viva, operante? ¿No es cierto que muchos desequi- 
librios psicológicos y espirituales no tendrían lugar si una buena edu- 
cación pusiese a la vista de cada uno el destino escatológico de la 
vida y el valor de la esperanza cristiana, orientado y alimentando 
las ansias del espíritu? Esto llevaría consigo, como consecuencia, el 
sometimiento a las exigencias de una vida vivificada por un anhelo 
constante de superación y de tendencia hacia arriba. 

Nace de aquí otro valor de la esperanza cristiana: su valor pe- 
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dagógico. En el curso de cada día, el hombre, desde que comienza 
a abrirse a la vida, debe tomar conciencia de esta orientación de su 
ser. Debe convencerse con profundidad que es ése el camino que 
debe recorrer a lo largo del rosario de su existencia, para llegar 
a conseguir lo que todos desean: el bienestar y la felicidad. No es 
posible caminar con seguridad y equilibrio fuera de la senda de la 
esperanza. 

La vida de esperanza tiene también un valor social y comunita- 
rio. Primero, por su misma naturaleza. En contra del egoísmo ruinoso 
y demoledor, debemos desear y esperar el bien para los demás, para 
todos cuantos participan de nuestros mismos bienes. 

Además, la esperanza puede tener una eficacia social. Cuando las 
sociedades atraviesan momentos de crisis, períodos de agotamiento 
por falta de vitalidad en sus instituciones, o por la ineficacia de sus 
medios de subsistencia, cuando se declara la lucha y la oposición ideo- 
lógica y estructural, es preciso suscitar los sentimientos de esperanza, 
como alimento de espíritus fatigados y dique que acalle el vértigo de 
la desesperación. 


En realidad, solamente el cristianismo y las sociedades cristianas 
pueden cumplir estas exigencias. Las creaciones sociales, regidas por 
el materialismo, el utilitarismo, el marxismo, no podrán proyectarse 
más allá de un bienestar temporal y efímero, que acabará muriendo 
y extinguiéndose. 

Por esta razón, es preciso suscitar y acentuar los sentimientos de 
esperanza en la coyuntura de nuestro tiempo. Alonso García, en un 
libro que él mismo calificó de emocional, escrito con la intención de 
inquietar más que de convencer (Presencia de los cristianos. Ma- 
drid, 1956), reflejó hace apenas un lustro, en páginas llenas de interés 
y emoción, la situación caótica de las estructuras sociales del mundo 
de hoy. Este ha llegado a una fase de gestación que dará a luz un 
mundo nuevo, diferente del nuestro. Nuevos grupos sociales están to- 
mando conciencia de su fuerza en los destinos del universo; nuevas 
formas de vida hacen su aparición y aspiran a sentar su vigencia en 
el ámbito temporal; la vida del hombre va petdiendo su sentido cris- 
tiano, para humanizarse hasta la brutalidad y la miseria; la teología 
católica, a pesar de sus grandes adquisiciones y de su paulatina re- 
novación, no logra contornear la figura ni crear el ideal del momento, 
que atraiga irresistiblemente la atención de las masas, que vagan 
sin norte en la inseguridad, fuera del ámbito de irradiación de la única 
Verdad; la ignorancia religiosa, aun dentro del catolicismo, sigue 
siendo una funesta plaga, que agosta las semillas de vida e impide la 
maduración de los frutos de verdad. Fuertes coaliciones sociales des- 
cristianizadas —capitalismo, materialismo, marxismo— luchan por con- 
seguir la hegemonía y transformar según sus módulos los individuos 
y las sociedades. 

Nadie ignora la ausencia de sentido cristiano en esta sorda y negra 
lucha por el dominio del cosmos. Por eso, si queremos subsistir, si 
anhelamos llegar al término de una felicidad saturadora, hemos de in- 
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yectar en los espíritus y en los ambientes sociales el sentimiento del 
optimismo, de la caridad y de la auténtica esperanza. Este será el prin- 
cipio de una verdadera rehabilitación: confiar en la consecución de 
un bien futuro, en medio de un ambiente hostil y erizado de dificulta- 
des, siendo consecuentes con las exigencias de nuestra esperanza. 

Al fin, la esperanza ha vencido y ha salido a flote en todas las cri- 
sis del mundo. Nino Salvaneschi lo supo expresar con elegancia: «Este 
es tiempo de expectación, y la inquietud de nuestras generaciones lo 
ha comprendido perfectamente... Todos nosotros, que hemos vivido en- 
tre dos guerras, sacudidos por tantas pasiones, combatidos por con- 
trarias ideologías, hemos tenido que revisar valores materiales y espi- 
rituales, en los cuales habíamos creído. Más aún: a veces espectadores 
y actores de una tragedia..., hemos tenido incluso miedo de naufragar. 
Pero el alma del mundo vigilaba insomne» (Rosario de la esperanza. 
Madrid, 1958, p. 112). La mano del Señor se extiende a todas las lati- 
tudes, en señal de protección. 2 


Por esto nuestra responsabilidad es, tal vez, mayor de la que es- 
píritus superficiales pueden estimar. No hay que relegar la teología 
a fórmulas ineficaces, faltas de adaptación, ni puede encerrarse un te- 
soro, que ha de estar siempre en movimiento, en vasijas de ancestra- 
lismo, que a la larga son una clara manifestación de atraso y de pe- 
reza. Es forzoso colaborar en los planes de la Providencia, que no 
pueden salir fallidos. 

Ante esto, es preciso estudiar y desarrollar todos los aspectos de 
esta actitud psicológica, natural y sobrenatural del hombre; descubrir 
las grandes virtualidades de la esperanza, como recurso psicológico 
y como elemento de educación en el caminar del espíritu hacia su fin. 
Es preciso revelar su máxima eficacia universal en todo momento de 
crisis. «Toda enfermedad tiene como enfermera la esperanza», dijo 
Salvaneschi, ofreciendo un remedio a los espíritus heridos, 

Ciertamente, estamos en vías de cubrir estas deficiencias en el cam- 
po doctrinal. No tanto en el terreno de las vivencias. En nuestros días 
se han multiplicado los estudios sobre la esperanza en sus más va- 
riados aspectos: desde el lado psicológico y antropológico hasta el 
sentido puramente teológico y sobrenatural. 

A esta necesidad responde intencionadamente el librito del Pa- 
dre Spiazzi, ya conocido, exiguo de páginas, pero muy denso y orien- 
tador en su contenido. Fruto de este mismo ambiente son los pro- 
fundos estudios de Moeller, de Laín Entralgo, de Delhaye-Boulange, 
del P. Ramírez, O.P., y la amplia bibliografía acumulada en estos úl- 
timos diez años principalmente en el campo católico. También en los 
medios protestantes se ha experimentado la misma necesidad, que ha 
querido cubrirse con la publicación de algunos estudios, que preten- 
den reavivar la esperanza de los cristianos en Jesucristo, única fuente 
de salud y de vida. 

Abrigamos la idea de hacer unos comentarios sobre este ambiente 
doctrinal, que nos hace considerar la esperanza como virtud de hoy. 
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A la verdad, son muchos los elementos de juicio que merecen una 
consideración serena, y no dejarlos caer en el vacío. 

Mientras tanto, queremos adelantar estas ideas, que pueden hacer 
reflexionar a los amantes de la teología y de los “estudios psicológicos 
e inducirles a profundizar en algunos aspectos de un problema que 
aún no está acabado. Si estas páginas logran interesar a los que tie- 
nen mayor conocimiento que nosotros en esta materia, habrán cum- 
plido su propósito. 

La esperanza es virtud de hoy, en el ambiente teológico y filosó- 
fico. Virtud de hoy, ante la desintegración de fórmulas ancestrales, 
que han venido rigiendo el mundo y han sido norma del vivir. Virtud 
de siempre por exigencia de la actitud vital predominante de los in- 
dividuos y del cosmos; virtud de siempre, porque ha de acompañar 
en su camino al hombre viador. «Toda vida —dijo Salvaneschi— tiene 
como contraseña la esperanza.» Y le es inseparable. 

e 


1 
ESPERANZA Y ESCATOLOGIA * 


Comenzamos usando términos teológicos, dogmáticos tal vez, en el 
título de este apartado; términos acuñados por la teología escolástica, 
que les ha dado una significación restringida y concreta. A pesar de 
eso, y precisamente por eso, quisiera que estas páginas no fueran 
leídas ni juzgadas con criterio escolástico, porque, al no estar escri- 
tas con tal criterio, no deben ser interpretadas a través del prisma 


que nos ofrece ese método de conocer y razonar, desde el momento 
que no es el único. 


La escolástica está muy enraizada, tal vez con exceso, en la teolo- 
gía católica. Y conste que estamos naturalmente de acuerdo con las 
sabias disposiciones dictadas por el Papa Pío XII en la Humani Ge- 


neris sobre el particular. Creemos que han evitado uno de los ex- 
tremismos. 


(*) A lo largo de estas páginas hemos de hacer repetidas referencias a teólogos es- 
colásticos de la escuela tomista, que han interpretado recientemente los diversos aspec- 
tos de la esperanza. Igualmente aludiremos también, en no pocas ocasiones, a la acti- 
tud de filósofos modernos, que han intentado explicar desde su plano, distinto del teólo- 
gico, la actitud de espera. 

En cuanto a los primeros, nos referimos principalmente al P. T. Urpanoz, O. P. en 
su Introducción al tratado de Santo Tomás sobre la esperanza, en la edic. bilingiie de 
la Suma Teológica, 2-2, q. 17. Madrid, BAC, 1959, tom. VIL, p. 477-496. En algunas oca- 
siones al P. S. Ramírez, O. P. en su principal obra sobre la esperanza, con el título: 
E Rncra de la esperanza cristiana. Coloquios Salmantinos. Madrid, Punta Europa, 


Los filósofos a que más directamente haremos referencia son: G. MarceL, Homo via- 
tor. Prolégomenes da une métaphysique de lespérance. Paris, 1944; Ip., Structure de. 
lespérance, en «Dieu vivant»; 1951, 73-80; Lar EntraALGO, La espera y la esperanza. 
Historia y teoría del esperar humano. Madrid, 1957; To., La memoria y la esperanza; 
San Agustín, San Juan de la Cruz, A. Machado, M. de Unamuno. Madrid, 1954. 

_ Como teólogos actuales más moderados citamos a: PH. DeLHaYe-J. BouLANGÉ. Es- 
péramce et vie chrétienne. Recontre de Dieu et de l'homme. II. Tournai, 1957. 
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Escolástica y teología, en cuanto sistemas, no en cuanto vida —si la 
teología puede ser un sistema—, están muy consustanciadas. Primero, 
la teología ennobleció a la escolástica, le dió dignidad, ofreciéndole 
el ropaje. Después, por ley de reciprocidad, la escolástica encumbró 
la teología hasta su máximo esplendor en la Edad Media, pero la apri- 
sionó. 

Por esto es muy fácil y casi espontáneo juzgar todo tema teológico 
con criterio escolástico. Pero el escolasticismo no es más que una for- 
ma del saber y del razonar. No es la única. Es un método estático, 
lineal, uniforme, el más racional, si se quiere; pero que no debe anu- 
lar otros métodos y formas con idéntico destino. 

¿Por qué he pedido desde el principio esta indulgencia para mi 
trabajo? Sencillamente, porque lo he juzgado oportuno, dado el am- 
biente escolástico que domina la teología española, con la que se ro- 
zan esperanza y escatología. 

Yo no pienso, ni quiero hacer teología. Pero a lo largo de estas 
páginas hemos de encontrarnos con temas que la escolástica acaricia 
entre sus conquistas doctrinales, con procesos que el razonar esio- 
lástico ha estructurado; con cuestiones tratadas y definidas más co- 
múnmente por el escolasticismo. Pero estos mismos problemas —el pro- 
blema enunciado en un término—, ¿no podrán ser tratados en forma 
distinta? ¿Es que la escolástica agota el sentido de un término? ¿No 
podrán estudiarse con otra orientación esas cuestiones? ¿No hay en- 
cubierto en el vocablo esperanza un problema distinto y más univer- 
sal que el que afronta el escolasticismo cuando la define como virtud 
teologal...? 

Si relacionamos aquí esperanza y escatología, no es para descu- 
brir o poner de relieve afinidades de una virtud teológica con esos 
temas, pues ni tratamos de ella directamente. Intentamos definir un 
concepto más universal, psicológico, antropológico de la esperanza. 
Por eso, no quisiéramos se nos juzgara a través del escolasticismo, 
porque no es ése el criterio para enjuiciar nuestro problema. 

Tratando de un tema en el que puede entrar en juego el concepto 
teológico de esperanza, era indispensable y obligado tomar contacto 
con las obras de Santo Tomás, fuente del saber teológico y esencia del 
escolasticismo en teología. Y, efectivamente, hemos repasado su tra- 
tado sobre la esperanza en la edición bilingiie de la Suma Teológica, 
publicada recientemente en Madrid. 

A la verdad, Santo Tomás deslumbra a quien se acerca a él por 
vez primera. A medida que el entendimiento va penetrando en el 
orden y disposición de su doctrina, pasando de la cuestión a los ar- 
tículos, y en éstos de las dudas a las resoluciones, argumentos en con- 
trario y razonamientos finales, va cobrando claridad y sabiduría esa 
ciencia esclarecida de los principios que rige la mente por camino 
seguro. 

El tratado sobre la esperanza en la Suma Teológica es breve, tal 
vez el más breve que el Santo haya escrito en esta obra, aunque no 
constituye un tratado propiamente dicho e independiente. Esto no pue- 
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de obedecer a razones psicológicas del autor, como si hubiera tenido 
la virtud de la esperanza en menos estima que las demás virtudes. 
El tenía un criterio teológico uniforme. Su angostura de márgenes 
se debe a la naturaleza misma de esta virtud y a su escasa docu- 
mentación patrística y escrituraria, con la que Santo Tomás cuadraba 
sus cuestiones, dados los conocimientos de su época. Si ese tratado se 
hubiera escrito en nuestros días, no lo juzgaríamos así en estos as- 
pectos. 

A pesar de todo, la elaboración tomista despierta grande interés. 
En primer lugar, porque Santo Tomás, inteligencia metafísica, em- 
plea un método hasta cierto punto introspectivo para definir el con- 
cepto formal de esperanza teológica, fundado en el principio escolás- 
tico, según el cual, el acto se especifica por su objeto. Crece de punto 
este interés desde el momento que esa primera elaboración fué puesta 
al día más adelante en fuerza de un método más empírico, que se 
preocupó de investigar la experiencia interior, concreta, del que es- 
pera. Finalmente, se mantiene vivo este interés porque filósofos de 
nuestros días pretenden dar un matiz filosófico, metafísico y antro- 
pológico al concepto de esperanza, buscando sus raíces más profun- 
das, vitales y aun universales en el simple acto de esperar. 

De este modo, y en fuerza de todas estas elaboraciones, el con- 
cepto de esperanza ha ido pasando por fases distintas, que si han po- 
dido concretarlo y definirlo, lo han dejado, sin embargo, impreciso 
y sin concreción. Pero estos procesos no entrañan objetivamente con- 
tradicción, por más que parezcan algo irreductibles, a no ser que uno 
de ellos quiera considerarse como exclusivo. Esto sería en perjuicio 
del propio proceso y de quienes lo estiman con ese rigorismo. El tema 
de la esperanza incluye aspectos distintos del que la teología esco- 
lástica, en tan breve y sucinta consideración, le ha dado. 

Por todo esto, sigue en vigencia el sistema tomista, como el más 
adecuado para explicar humana y sobrenaturalmente —aun en el cam- 
po de la psicología— el concepto de la esperanza. Pero juzgamos que 
es incompleto en cuanto sistema. No debe olvidarse que Santo Tomás, 
en el artículo 1 de la cuestión 17 de la 2-2 trata solamente y define 
la esperanza teologal, no la esperanza común, aunque titule el ar- 
tículo en forma universal: Si la esperanza es virtud. Pero bien se 
echa de ver en el cuerpo del mismo a qué esperanza se refiere: a la 
que tiene Dios como término y objeto: «El acto de la esperanza de 
que aquí tratamos alcanza a Dios», tiene a Dios por término (2-2, q. 17, 
el LO). 

La esperanza de que se trata aquí es una esperanza individuali- 
zada, concreta, la esperanza virtud teologal. Por eso no deben uni- 
versalizarse con exceso las afirmaciones de estas páginas del Maestro, 
para excluir cualquier otro género de esperanza, cuando no se veri- 
fica el tener a Dios como objeto o término. 

Para hacer una exposición más amplia del concepto de esperanza, 
como actitud de la voluntad que tiende a su objeto, arduo y posible, 
incluso según la mente de Santo Tomás, es preciso acudir a otros es- 
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critos del Santo, que algunos comentaristas de última hora han pa- 
sado Casi totalmente por alto, con excesiva ligereza. En las QQ. de 
virtutibus: De Spe, artículo 1, plantea el Santo el problema sobre el 
sentido, valor y significación de la esperanza en general; una espe- 
ranza que en su consideración no es todavía teológica y, sin embargo, 
es verdadera esperanza en sentido propio, ya que reúne los elementos 
esenciales que determinan la actitud de espera; una esperanza que 
otros tomistas, atentos a esta doctrina del Maestro, sin rebajarla de 
categoría, definen como «un movimiento de la facultad apetitiva del 
hombre, con relación a un bien futuro, arduo y posible de obtenerse» 
(R. SPIAZZI). 

Esta definición, que es una síntesis del pensamiento del Angé- 
lico, puesta al comienzo de un tratado sobre la esperanza, amplía con- 
siderablemente sus perspectivas. Además, sitúa la virtud —natural 
o sobrenatural— en su puesto correspondiente, en el que le dió Santo 
Tomás. Para el Santo, la consideración de la esperanza como virtud 
teologal es un concepto superpuesto a la consideración de la misma, 
como pasión o movimiento de la facultad apetitiva del hombre. Léase 
la solución a la sexta dificultad del lugar citado y los artículos 5 y 8 de 
la cuestión 26 De Veritate, en los que trata de la esperanza, como pa- 
sión del espíritu, sobre la que se eleva la virtud. 

El tomismo no relaciona directamente Ja esperanza con la esca- 
tología, en cuanto temas teológicos. Con todo, creemos que son dos 
problemas ligados entre sí, sobre todo en el plano sobrenatural, que 
pueden usufructuar mutuamente sus explicaciones. 

Hay referencias suficientemente claras en el tratado teológico de 
la esperanza a temas escatológicos, por ejemplo, cuando se determina 
el objeto de la virtud teologal. Pero prácticamente esto se hace sin 
conciencia de que nos situemos frente a'un tema de la escatología. Re- 
ferencias más acusadas aparecen, tal vez, en el estudio del pecado 
contrario a la esperanza: la desesperación (2-2, q. 20). Efectivamente, 
el que se desespera forma un juicio interior en el fondo de su espí- 
ritu, en el que se describe su salvación final como imposible. La vo- 
luntad se abate, no tiende a Dios ni espera en El; en consecuencia, 
el hombre pone fin a sus días por no encontrar razón a su exis- 
tencia. 

Tenemos aquí —ezx oppositis— relacionada la esperanza con el fin 
del hombre; aspecto y relación que se acusa fuerte y trágicamente 
cuando se quiebra el lazo de la esperanza, que liga al hombre con el 
bien que ha de conseguir. Parece una paradoja, y, sin embargo, entraña 
una realidad concreta. Creemos, con todo, que ha de ponerse más de 
relieve la relación esperanza-escatología, que puede contribuir a dar- 
nos una explicación de cómo actúa la tendencia, pasión, virtud sobre 
el sujeto que espera. 

No será necesario detenernos a explicar la naturaleza de la espe- 
ranza, que fundamentalmente se define como el movimiento de la fa- 
cultad apetitiva del hombre —sensible o racional— que tiende a la 
consecución de ún bien arduo y difícil, pero posible de conseguir; 
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una tendencia que se fundamenta en un auxilio, en unos elementos de 
transición hacia el fin, y que recibe de aquí la denominación de con- 
fianza. El objeto que se espera y el auxilio con que se cuenta para 
su consecución darán la determinación específica al acto de esperar. 

Esperanza es la virtud del homo viator, del hombre en la coyun- 
tura de temporalidad. ¿Por qué? Porque es la modalidad que define 
al hombre en camino hacia su meta, al hombre que aún no ha conse- 
guido el objeto de su aspiración. Lucha para superar y remontar el 
muro que quiere impedir su marcha, para sobreelevarse al plano del 
vivir; pero hasta tanto que lo consigue, si no desespera, ha de aco- 
gerse a la fuerza y a la virtud de la esperanza. 

¿Hasta dónde se proyecta esta esperanza del hombre? Para quie- 
nes la vida tiene un sentido supremo, sobrehumano, se proyecta hasta 
la eternidad, hasta el fin último. Y aquí está su sentido y su aspecto 
escatológico. Por el contrario, para quienes la vida no tiene más que 
un sentido natural, humano, cósmico, su esperanza no puede trascen- 
der lós límites de la temporalidad; a lo sumo, se proyectaría hasta 
una eternidad negativa. 

Algunos comentaristas de la Suma Teológica, aun de última hora, 
piensan que no puede existir una filosofía ni una psicología pura de 
la esperanza; que ésta ha de convertirse en teología de la esperanza 
o en estudio especulativo de la esperanza cristiana, ya que una filosofía 
de la esperanza —esperanza humana— no puede resolver la tragedia 
del acontecer de hoy, ni puede llenar las exigencias del hombre y del 
mundo. E 

Esto supone una afirmación más fundamental. Y es que para estos 
autores no hay esperanza verdaderamente humana, porque no pue- 
de haber un auxilio humano que dé la seguridad de la consecución 
del fin. Pero aquí se comete un fallo de perspectiva y de interpreta- 
ción. Porque tal defecto no vicia el concepto de esperanza considerada 
en Cuanto tal, sino que se opone solamente a una modalidad, a una 
categoría de esperanza: a la esperanza teologal. 

Por eso, esa consideración de la esperanza solamente podría ad- 
mitirse como actitud del que espera, no como concepto, o única expli- 
cación del que pretende analizar la naturaleza de la esperanza. No se 
olvide que Santo Tomás trata preferentemente de la esperanza cua- 
lificada: la virtud teológica, en la Suma. De aquí que su doctrina no 
deba interpretarse en sentido exclusivo, sino simplemente afirmativo. 
Y no se pierda de vista que en una cuestión especial sobre la espe- 
ranza, a la que hemos hecho ya algunas referencias, analiza el con- 
cepto en general, admitiendo la esperanza en sentido propio, en cuan- 
to tendencia de la voluntad hacia un bien arduo, pero posible. 

Creemos que rebasan el pensamiento del Angélico quienes, con 
pretexto de su doctrina sobre la esperanza teológica, quieren negar 
valor a la esperanza simplemente humana, como actitud del que es- 
pera, y no admiten el concepto más amplio, aunque también propio, de 
una esperanza natural. 


Actitud y concepto indican dos posiciones muy distintas. Por eso 
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puede establecerse el antecedente de que existe una filosofía de la es- 
peranza, cuyas enseñanzas y hallazgos han de interesar preferente- 
mente a la psicología y a la pedagogía. Y que no hay que confundir 
este aspecto con el aspecto teológico, es evidente. La esperanza teo- 
lógica es como el superconcepto de la esperanza en sí misma, en el 
que ésta encuentra su más aquilatada expresión. En esto creemos es- 
tar cerca de Santo Tomás, en la solución a la sexta dificultad, antes 
referida. Este superconcepto, al que se adapta la esperanza pasión, 
no incluye más que una actitud determinada: la del cristiano que 
espera, que es realmente quien realiza con mayor perfección la acti- 
tud de esperar. 

Cierto que esta esperanza teológica es la más perfecta, por su ob- 
jeto y por sus motivos. Pero antecedentemente a esto, debe admitirse 
un concepto filosófico, metafísico, antropológico del acto de esperar, 
que no puede ignorar el teólogo, porque la teología puede apoyarse 
y cimentarse sobre él. Lo enseña también Santo Tomás en los varios 
lugares citados de sus Cuestiones disputadas. 

Este concepto, en su sentido más perfecto, mira y se orienta ha- 
cia una escatología, hacia un fin último, suprema aspiración de todo 
el que espera. Para el cristiano es la bienaventuranza. Para otros ex- 
pectantes serán otros fines, delimitados por otras leyes y regidos por 
distintos postulados. 

Esta orientación escatológica es recta y adecuada, porque sólo en- 
tonces es cuando la esperanza logra la pureza total de su concepto, en 
cuanto el objeto terminal es esperado por sí mismo. Los mismos to- 
mistas, siempre en su plano teológico y sobrenatural, recurren a este 
aspecto escatológico de la esperanza, tanto al estudiar su naturaleza 
como al determinar la actitud racional del hombre frente al mundo. 

«Toda la vida presente —escribe el P. Urdanoz— es una vida de 
esperanza; un vivir esperanzado y confiado en las promesas divinas 
de vida inmortal» (p. 480). 

Vida inmortal significa aquí la consecución del fin último, escato- 
lógico. Raimundo Spiazzi, teólogo tomista que ha espiritualizado la 
teología de la esperanza en unas breves pinceladas, descubre que la 
importancia de esta virtud se cifra —entre otras cosas— en los es- 
pacios infinitos a que se proyecta el hombre que espera. Es su propio 
destino, el término de su existir, frente al cual se levanta la actitud 
de una esperanza confiada. 

El sentimiento espiritual del hombre —y nos referimos al hombre 
de hoy, puesto que se trata de una actitud que se está realizando— 
puede encontrar aquí su complemento y su apoyo. Efectivamente, la 
esperanza está enraizada en el vivir y en el acontecer humano. A tra- 
vés de esta doctrina vemos que la vida se proyecta hacia el más allá 
y que su término será la resolución final en la visión y posesión de 
Dios. Todo viador puede contrarrestar el vacío y la angustia que pro- 
duce la temporalidad, con el pensamiento de su esperanza escato- 
lógica. 

A la vez, esta consideración reafirma la misma esperanza. Prime- 
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ro, porque solamente así la vida cobra su verdadero valor, en medio 
de la desilusión personal o colectiva, y puede recuperar su tendencia 
rectilínea de vía hacia Dios, término del esperar. Y segundo, porque 
la satisfacción de ese sentimiento profundo del espíritu humano es 
un índice de su objetividad y de la autenticidad de la esperanza. 

Reflexionemos aún sobre la relación de la esperanza con la esca- 
tología. Si abrimos la cuestión 17 de la 2-2 de la Suma de Santo 'To- 
más, nos encontramos desde sus primeras líneas con una escatologi- 
zación objetiva de la esperanza. El Angélico comienza definiendo el 
concepto de esperanza como virtud, no como actitud, como acto del 
que espera. Y como el acto y la virtud se especifican en su sistema 
por su objeto, pasa inmediatamente a determinar el objeto de este acto, 
que le imprime su modalismo propio. Este objeto es la vida eterna. 
Un objeto escatológico, terminal. Esto quiere decir que la esperanza 
más pura se orienta a la escalotogía (2-2, q. 17, aa. 1-2). Pero no se 
pierda de vista que aquí se trata de una esperanza sobrenatural. 

Esperanza y escatología se relacionan en este sentido y en este or- 
den como principio y término, como medio y fin según el tomismo, 
como la flecha y el blanco a que es lanzada. Ahora bien, el objeto 
determina en cierto sentido el fundamento de una virtud y la especi- 
fica. Puede decirse lo mismo de la actitud de esperar. Si queremos 
entonces determinar la naturaleza de la esperanza, hemos de acudir 
a determinar los objetos que pueden caer dentro de la actitud de es- 
pera. Entonces, ¿cuántos objetos y qué objetos escatológicos se pueden 
esperar? Sobre la misma línea, podemos igualmente preguntarnos: ¿So- 
lamente la bienaventuranza sobrenatural es objeto de la esperanza del 
hombre? ¿No hay otra glorificación comunitaria en el mundo, no ha- 
brá una definitiva renovación del cosmos, de las sociedades de la Igle- 
sia, del hombre como tal, últimos destinos que puedan ser esperados 
por estos mismos sujetos...? 

Toda la creación lleva impresa en el más profundo centro de su 
ser una ordenación a un fin último. El hombre, como hombre; el mun- 
do, como mundo; la sociedad, como sociedad; la Iglesia, como Igle- 
sia; el cristiano, como cristiano; todos caminan a su fin propio, final 
o subordinado. Este fin es un elemento escatológico que define la es- 
peranza. Porque, hasta tanto que se verifique su consecución, la ten- 
dencia del hombre, del mundo, de la sociedad, de la Iglesia..., estará 
determinada por la actitud de espera. 

¿Podrá hablarse entonces de una esperanza cósmica, como se habla 
de la esperanza de la Iglesia, como se habla de la esperanza de un in- 
dividuo particular? Cierto que la suprema esperanza es la que tiene 
por término la vida eterna, indefectible. Pero, ¿podrá afirmarse, en 
virtud de esto, que no existe ningún otro objeto, ningún otro fin que 
pueda esperarse, aunque en algún sentido se conjunte con el fin su- 
premo? ¿Por qué la esperanza teologal —que es una forma concreta 
de operar— ha de anular otras formas de esperanzas, si en éstas se 
verifican también sus requisitos esenciales. ..? 

No anula, desde luego, esas otras formas en cuanto a su concepto: 
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tendencia, auxilio, término-fin. ¿Podrá anularlas en sentido de acti- 
tud? Hemos dicho que los fines y objetos esperados no son irreduc- 
tibles; pueden coexistir, por lo tanto, formas superpuestas de espe- 
ranza, actitudes que se complementan, porque coinciden esencialmente 
en el concepto del acto de espera. Repetimos que la esperanza teo- 
logal representa el summum de la verdadera esperanza; pero con esto 
no queremos decir que las demás formas no representen una esperanza 
verdadera. 

El fin escatológico imprime en el ser una tendencia dinámica, que 
le empuja hacia su consecución; una fuerza vital que, manteniéndose 
fundamentalmente inalterable a través de todas las actuaciones ónticas 
y psicológicas, le va llevando hacia su destino. Sólo así se explica hu- 
manamente la posible consecución del fin escatológico, impedido o di- 
ficultado por la angustia o el desequilibrio. Y en esto se distingue el 
fin escatológico —como fin del ser, que exige los medios para su con- 
secución, la determinación vital— de todos los fines particulares, que 
son adyacentes y adventicios en cierto sentido al ser mismo. 

Este impulso vital nace con el ser. Va enraizado en él como razón 
de su destino. A la finalidad escatológica —que es extrínseca al ser— 
corresponde en él ese dinamismo vital, en virtud del cual se hace ase- 
quible la consecución del objeto esperado, cuando el fin llega a ser 
indistante al ser. 

Este dinamismo es una tendencia hacia el fin. Contrariamente a ella, 
surgen en el ser, en el cosmos, en la sociedad, las fuerzas de la diso- 
ciación: angustia, desesperación, desconfianza, que tienen sus reper- 
cusiones también en el orden sobrenatural, y que son también opues- 
tas a la esperanza teológica. Pero el ser es empujado por su dina- 
mismo vital hasta la consecución de su fin escatológico, que no se 
frustra, aunque resulte ardua y dificultosa. Hasta tanto que llegue 
ese momento de conjunción, de indistancia de ser y fin, mientras el 
ser —hombre, ángel, cosmos, Iglesia— sea un viator sobre el plano 
de la temporalidad, no le cabe otra actitud que la de esperar. El vi- 
talismo natural o sobrenatural, fundamento de esta esperanza, le irá 
acercando a su término. Cuando este fundamento se hace consciente 
en el ser, su actitud de espera cobra, también la modalidad de la con- 
fianza, por la seguridad que tiene de que arribará a la orilla. 

Planteemos una cuestión, tratada ya largamente en la escolástica. 
¿Quién es el sujeto de la esperanza? Si procedemos con el criterio 
escolástico de los que no reconocen otra esperanza que la virtud teo- 
lógica —al menos, así lo afirman algunos teólogos actuales, rechazando 
las explicaciones filosóficas y psicológicas sobre estos problemas—, lle- 
garíamos a la conclusión de que, así como no hay más que una espe- 
ranza, no hay tampoco más que un solo sujeto de esta virtud: la vo- 
luntad. 

Observamos, en primer lugar, con qué fina sagacidad ha sosla- 
yado en parte la cuestión el P. Ramírez, tal vez para no encontrarse 
complicaciones y recorrer un camino más llano. Trata del sujeto quod 
de la esperanza, que es la persona (sujeto quod también de la natu- 
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raleza), y del sujeto cui, o para quien se puede esperar. Y omite tratar 
directamente y exprofeso del sujeto quo, tanto próximo como remoto, 
en el mismo plano en que lo ha hecho con esa otra doble categoría 
de sujetos. No faltan, es verdad, algunas alusiones y afirmaciones pre- 
cisas sobre el particular. Pero la cuestión no está planteada directa- 
mente. ¿A qué obedece esta pequeña anomalía en un tratado esco- 
lástico, en el que simétricamente se suceden las divisiones de los con- 
ceptos y que no suele adolecer de estas omisiones? 

Si hubiera intentado determinar el sujeto quo de la esperanza, 
habría afirmado, siguiendo la sentencia común, que el sujeto quo pró- 
ximo es la voluntad, y el remoto, el alma. Entonces habría salido al 
paso la cuestión de si a toda voluntad le conviene tener esperanza. 
Indudablemente, propuestas las distinciones pertinentes, habría re- 
suelto este problema en sentido afirmativo. Pero en este caso se plan- 
tearía otro problema más trascendental y de mayor repercusión, no 
ignorado en la teología tomista: Si Jesucristo, su voluntad, tuvo es- 
peranza. Los teólogos resuelven negativamente esta pregunta, con re- 
lación al sujeto quod. Aquí podríamos preguntar si no es posible diso- 
ciar los dos sujetos y afirmar una esperanza en cuanto al sujeto quo. 

Dejamos para más adelante el tratar de propósito este caso singu- 
lar. De momento bástenos retener que el sujeto quo próximo de la es- 
peranza —y en esto seguimos una terminología de afuera— es la vo- 
luntad. En ella se asienta, para moverla a la consecución del bien. 

Con todo, aun dentro del escolasticismo —y tomo esta clasificación 
en su más amplio sentido— existen algunas incertidumbres sobre 
esto —aunque tengan una mínima repercusión en el sistema—. Por- 
que San Juan de la Cruz, tratando el problema y hablando de la es- 
peranza, virtud teologal —no de la esperanza en común—, le asignó 
como sujeto la memoria, teniendo a su favor algunas insinuaciones de 
San Agustín y de escritores espirituales de la Edad Media. ¿Qué se- 
guridad presenta, pues, el escolasticismo sobre esto? 

Si entendemos la esperanza por la actitud de espera, en lo que fi- 
losófica y antropológicamente significa esperar, ¿dónde se asienta esta 
actitud, como en sujeto...? 

En este sentido, nos parece que es el ser entero quien espera. Su 
tendencia escatológica, a través de su dimensión temporal, imprime en 
todo el ser una fisonomía específica, que le determina hacia fuera, 
hacia su fin. Esta tendencia no afecta sólo a la voluntad, aunque pro- 
fundice hasta su fondo en los momentos de esperanza más refinada. 
Envuelve todo el ser y lo rodea y lo traspasa cuando la esperanza se 
hace más firme y consciente. Es la actitud de todo el ser, lanzado 
a su fin. 

¿Puede hablarse de una esperanza comunitaria? Todos los seres 
que tienden a un mismo fin son comunitarios por razón del objeto 
que esperan. Además, si esta tendencia es consciente, necesariamente 
ha de despertar en ellos un sentimiento comunitario en su dinamismo. 
Esto supone la existencia de una solidaridad entre los que esperan 
y tienden a un mismo fin. Esta solidaridad proviene tanto de los fun- 
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damentos naturales —unidad específica— como de la identidad de ten- 
dencia, de dinamismo, determinada según la naturaleza de un mismo 
fin escatológico. 

Estos lazos de solidaridad son más fuertes en el orden natural y so- 
brenatural que en el solo aspecto social. Y tal vez donde más ínti- 
mamente, más fuertemente, se realizan es en la Iglesia Católica, Cuer- 
po Místico de Jesucristo, en la que los elementos vitales de una so- 
brenaturaleza espiritual establecen los lazos que unen solidariamente 
a todos sus miembros, constituyendo así una sociedad sobrenatural y de 
categoría superior y única. 

Pero nuestra pregunta no se refiere al comunitarismo por razón 
del objeto, sino por razón del sujeto en el que puede radicar la es- 
peranza. ¿Podrá afirmarse que existe un sujeto comunitario de una 
esperanza escatológica, dada la comunidad de fin e identidad de ten- 
dencia: esperanza cósmica, esperanza de la Iglesia...? 

La escolástica ha rechazado las tentativas de algunos pensadores mo- 
dernos que pretendieron ampliar la teoría sobre el sujeto de la espe- 
ranza, abriendo a más amplios horizontes las perspectivas de la ac- 
titud de esperar. Creemos que esta negativa se ha hecho en virtud 
de una inexacta interpretación teórica. 

Fundamentalmente, la razón de esta actitud es que la escolástica 
no quiere reconocer más que un solo concepto de esperanza: el que 
equivale al de virtud teologal. Ya hemos dicho que para nosotros ésta 
es una esperanza cualificada, una esperanza singularizada. La filoso- 
fía moderna no la rechaza, pero la deja en cierto sentido a un lado, 
no porque no le interese, sino porque no está dentro de su cerca. 

G. Marcel, por no citar más que un ejemplo, habla de la esperanza 
en sentido filosófico, fenomenológico, como lo hace Zubiri, y como lo 
hace fundamentalmente Laín Entralgo. En este supuesto, volveríamos 
a preguntar: ¿Puede admitirse un concepto filosófico, fenomenológico, 
en la esperanza, como actitud del que espera? 

No diremos que esta esperanza sea virtud teologal, pero creemos 
que no toda esperanza es virtud en ese sentido. Tampoco diremos que 
esa actitud de espera —actitud del homo viator en común— tenga la 
misma perfección que la virtud teológica, del acto de quien espera 
en Dios; pero eso no quita para que la reconozcamos como espe- 
ranza verdadera, cuyo sujeto puede ser determinado después de más 
intensas exploraciones psicológicas. 

Con esto no pedimos indulgencia para la filosofía moderna y cató- 
lica sobre la esperanza; pedimos comprensión, porque juzgamos que 
estamos en el camino de la verdad fragmentaria, y poseída en parce- 
las, que ha de interpretarse en su verdadero terreno y a través de 
los criterios con que ha sido expuesta. 

Sería un defecto lamentable relegar un tema vital como es el de 
la esperanza —actitud sobre concepto— a la frialdad del silogismo 
inoperante, que acabaría por congelar su contenido. Karl Adam ya de- 
lató esta deficiencia de un gran sector del escolasticismo de hoy, que 
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mantiene la teología disociada de la vida, entretenido cómodamente 
en abstractos conceptos aristotélicos. 

Creemos, además, que no se gana nada con cerrar los ojos a otras 
posibles adquisiciones de la ciencia móderna, sea de la psicología, sea 
de la experiencia religiosa; y que se perjudica a sí mismo un sistema 
cuando se empeña en desenfocar un problema, interpretándolo a tra- 
vés de sus cánones, y no a través de los principios de la misma cien- 
cia. La escolástica no ha cultivado con esmero el terreno de la psi- 
cología, ni de la experiencia. ¿Por qué no se puede reconocer nove- 
dad en otras adquisiciones? La esperanza es problema tanto del dogma 
como de la psicología y de la experiencia. No es sólo una virtud teo- 
logal. 

Lo que más nos POTS en estas apreciaciones es que entre los 
mismos escritores teólogos advertimos una actitud contradictoria en 
cuanto a estimar y enjuiciar esta filosofía moderna de la esperanza. 
Escolásticos españoles han rechazado de plano las enseñanzas de Mar- 
cel, de Zubiri y de Laín Entralgo sobre el concepto mismo de espe- 
ranza y sobre el sujeto en que ésta se asienta. Con esto, la teología, 
aprisionada por el escolasticismo —al modo como lo han entendido 
Karl Adam y Von Balthasar—, no trasciende su línea de demarcación 
y se priva de incorporar a su archivo datos valiosos que pueden su- 
ministrarle la psicología y la experiencia religiosa. Con esto impide 
también llegar a una explicación más precisa, objetiva y detallada de 
muchos fenómenos y enseñanzas religiosas. Y lo que es más grave, se 
priva de su influencia sobre la vida. ¿No es verdad que la teología si- 
gue siendo aún clerical, y debería ser más católica...? 

En Francia y en Bélgica, por el contrario, donde la teología se ha 
liberado en gran parte de los lazos del escolasticismo (tal vez un poco 
abusivamente), Delhaye y J. Boulangé, en un libro bíblico, pero de ca- 
rácter teológico, sobre la esperanza, dedican un capítulo al estudio de 
la doctrina compleja de G. Marcel y al análisis de sus teorías sobre 
la actitud de espera y el esperar del hombre viador. Juzgan las pági- 
nas de su libro en su ambiente, en el clima en que están escritas, que 
de por sí no es clima de error: 

«No se trata —dicen—, lo repetimos, de un estudio teológico, sino 
de una investigación propiamente filosófica. Esta filosofía, por lo tan- 
to, que por ser plenamente humana quiere completar los valores re- 
ligiosos, podrá extenderse espontáneamente a la teología» (p. 203). 

El intento de Marcel, reconocen estos autores, no es teologizar. Es, 
simplemente, estructurar la fenomenología y la metafísica de la es- 
peranza. Por eso, al interpretar ese sistema, hay que hacerlo desde su 
mismo terreno. 

Estos autores han incorporado en su estudio valiosos elementos 
a las enseñanzas del tomismo, sometiéndolos a los principios de la teo- 
logía o superponiéndolos a las afirmaciones de la escolástica. Su ac- 
titud no se opone al dogma católico, ni tampoco a la enseñanza común 
de los teólogos, ya que va por otro camino. Juzgamos que tampoco la 
niega porque, respetándola, prescinde de su formulación concreta, para 
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adentrarse por otra vía en los sustratos psicológicos de la esperanza. 

La esperanza teológica, diremos para cerrar estas consideraciones, 
es una esperanza concreta, es una forma particular dentro de la ac- 
titud universal de espera. Una forma, como es evidente, no puede ne- 
gar ni anular otros aspectos naturales y psicológicos dentro de esa 
misma actitud. Porque una actitud estará determinada por un objeto 
y por un motivo, pero, ¿no existe más que un solo objeto y un solo 
motivo que determinen la actitud de espera...? 

Sin buscar la interferencia de los órdenes, hay que respetar la dis- 
tinción real de los mismos. Un fenómeno que puede realizarse en ór- 
denes distintos ha de interpretarse a través de las leyes que rigen 
y determinan ese orden en que se estudia o se interpreta el fenómeno. 
Lo contrario sería desorbitar las cuestiones. 

Aquí queríamos concluir. Si la teología escolástica admite y res- 
peta el orden filosófico y psicológico, fuerza es que interprete los fe- 
nómenos de estos órdenes conforme a sus principios, si son valede- 
ros. Como minimum debe exigirse rectitud y objetividad en el modo 
de enjuiciar problemas que no son exclusivos de sus dominios ni de 
sus tratados doctrinales. 


11] 


LA ESPERANZA DE LA IGLESIA 


Vamos a fijarnos anora en un hecho religioso en el que la teología 
escolástica puede ofrecernos algunas de sus enseñanzas: en la espe- 
ranza de la Iglesia. Tal vez a través y después de este estudio haya 
que reconocer que le queda aún por realizar una labor muy digna 
a la teología católica, tanto en el campo positivo como en el especu- 
lativo: definir y prefijar el sentido de la esperanza de la Iglesia. 

La Iglesia es el Cuerpo Místico de Jesucristo, como la definió el 
Papa Pío XII. Es una sociedad sobrenatural, en la que sus miembros, 
coadunados por lazos también sobrenaturales, aspiran y caminan a la 
consecución de un mismo fin: el bien-glorificación de la misma Igle- * 
sia. como sociedad, y el fin particular de cada uno de sus miembros: 
la vida eterna. 

Iglesia-Cuerpo Místico de Jesucristo es una realidad, en cuanto 
Iglesia, no una simple metáfora, si bien sea una realidad sobrenatural, 
como lo es la gracia y la significación de un sacramento. No es rea- 
lidad puramente temporánea, porque tiene un destino eterno y está 
predestinada para permanecer y subsistir eternamente, aunque sea en 
una modalidad distinta de la que tiene ahora. 

El concepto de Iglesia en sí, universalmente, trasciende lo pura- 
mente temporal porque incluye también a los bienaventurados que han 
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conseguido ya su fin. Pero la Iglesia, como se entiende comúnmente, 
equivale a esta sociedad sobrenatural, que, a la sombra de la fe y con 
el dinamismo de la esperanza, camina en unión de caridad a su plena 
glorificación, a su consumación. Su fin y su destino es también es- 
catológico. 

La Iglesia-Cuerpo Místico incluye elementos de doble origen: unos, 
materiales, venidos de la masa del cosmos —sus miembros, sus ele- 
mentos visibles—; otros, espirituales y sobrenaturales, que provienen 
de Dios, de Jesucristo. Y éstos son precisamente los que dan su ca- 
racterística al concepto de Iglesia: su alma espiritual, las virtudes, la 
significación sacramentaria, el sacrificio perenne... 

Unos y otros elementos coexisten y se complementan, dando sen- 
tido al concepto adecuado de Iglesia. Pero aun los mismos teólogos 
católicos enseñan que ambos son esencialmente separables, a la ma- 
nera cómo en un sacramento —por usar un símil sobrenatural— la 
gracia puede separarse del signo que la significa, o a la manera cómo 
en un cuerpo compuesto se pueden separar los elementos que lo in- 
tegran. Así razona L. Ott. 

Es verdad que la disociación, separación, destruiría el ser. Pero 
eso no quiere decir que todos los elementos sean igualmente princi- 
pales. En la Iglesia, como entidad sobrenatural, gozan de primacía, 
indudablemente, los elementos de ese mismo orden. 

La Iglesia no es un compuesto físico, aunque esté integrada por 
algún elemento de ese orden. Es una entidad de orden moral que lleva 
impreso el signo de su destino eterno, escatológico. Al fin de los tiem- 
pos, cuando haya consumado su obra sobre la tierra: la santificación 
de sus miembros, la glorificación del Padre, Ser supremo, Dios de toda 
bondad; cuando haya recogido en su seno el trigo granado de cuanto 
fué sembrado en su arduo y doloroso caminar a través del desierto 
de los tiempos, entonces Ella, Iglesia de Jesucristo, en cuanto Iglesia, 
será arrebatada en nubes de fuego y será glorificada. 

Esta glorificación es la que la Iglesia espera, como finalidad y des- 
tino suyo supremo. Espera conseguir su fin temporal, pero espera, so- 
bre todo, ver realizado su fin último escatológico: verse glorificada 
por el que la dió a luz, por Jesucristo, delicias de los Santos. Y en 
esa glorificación, verse constituída ella también en bienaventuranza 
para todos aquellos que sobre sus hombros llevaron paso a paso el arca 
de sus tesoros por la travesía de la temporalidad, hasta el monte de 
la gloria. 

Este fin no es particular de cada cristiano. Es un fin exclusivo de 
la Iglesia, en cuanto Iglesia. Es un fin que solamente podrá poseer 
la comunidad, el ser social de la Iglesia. Por eso mismo, no puede 
esperarlo una persona particular, porque no le pertenece a ella, ni 
lo conseguiría. Es un fin escatológico, que sólo la Iglesia puede espe- 
rar, porque solamente ella podrá conseguirlo. El individuo podrá es- 
perarlo, en cuanto él ha de ser participante, a su modo, de esa glo- 
rificación. 

No puede dudarse que al fin de los tiempos ha de haber un triunfo 
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de la Iglesia como tal, como sociedad sobrenatural, instituída y funda- 
da por Jesucristo, que mantuvo a través de su caminar una lucha en 
contra de las fuerzas del mal y del pecado, fuerzas de disociación. Con. 
esto queremos reafirmar la existencia de este fin, cuya consecución no 
ha de ser prerrogativa de un sujeto o individuo particular, sino de 
toda la Iglesia. Si este fin ha de ser objeto de esperanza —puesto que 
aún no se ha conseguido—, ¿quién podrá esperarlo?, ¿quién puede es- 
perar su consecución...? 

Lo espera la Iglesia porque ése es su destino; y en su consecución 
reposará, para siempre, como el que vehementemente ha corrido en 
pos de la presa y la ha dado alcance. Pero siendo la Iglesia una enti- 
dad moral, ¿podrá ser sujeto de esperanza? 

Es claro que la esperanza en este supuesto no puede ser ni es de 
hecho virtud teologal. La virtud la poseen los individuos, los miem- 
bros particulares. La esperanza de la Iglesia ha de ser, por lo mismo, 
de otro orden y categoría. Será una esperanza, tendencia vital de la 
sociedad sobrenatural a la consecución de su destino escatológico, im- 
presa en el fondo de su ser, en fuerza de su misma constitución. 

O, ¿se dirá que la Iglesia no espera?; o, ¿que no espera en cuanto 
Iglesia? ¿No es acaso la Iglesia una realidad viviente, con un destino 
escatológico? ¿Quién puede esperar la consecución de su glorificación 
plena? 

La Iglesia tiene unas notas, o prerrogativas individuantes, que la 
definen y distinguen de toda otra sociedad. Además de ser sobrena- 
tural, es santa, es una, es indefectible, perenne. Si estas prerrogativas 
son algo más que unos meros vocablos, algo más que unas simples 
expresiones, tienen que indicar una realidad concreta —santidad, uni- 
dad, perennidad—. ¿Por qué no decir también que la Iglesia es ex- 
pectante, que espera en la consecución de su triunfo final? 

Estamos demasiado acostumbrados a decir que son los individuos 
quienes esperan, las personas particulares. Sin embargo, el Papa 
León XIII, en el mismo sentido en que habla de los dolores y tribu- 
laciones de la Iglesia, de sus triunfos, habla de la esperanza que tiene 
en su divino fundador y en la Virgen María, su Abogada celeste. 

«La Iglesia católica ha depositado en todo tiempo su gran espe- 
ranza en María, Madre celosísima del bien de los cristianos..., y ha 
encontrado en ella su gran defensa» (Carta Postquam, 30 de julio 
de 1895, al Obispo de Liorna). 

No queremos prejuzgar el sentido de estas palabras del Pontífice. 
Pero sí nos atrevemos a llamar la atención sobre su significado. No se 
trata de la esperanza particular de un hombre que espera; es la Igle- 
sia, que vive por la asistencia del Espíritu Santo, la que ha depositado 
su esperanza en María; la Iglesia duratura in saecula, esta Iglesia 
que peregrina a través del riesgo de cada día, a la sombra de la pro- 
tección de Dios, es la que espera vencer a los «enemigos del nombre 
eristiano» (León XIII) y llegar a la consecución de su fin en la es- 
catología, en la consumación de los tiempos. 

Aunque la Iglesia católica sea una sociedad, su concepto social no 
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coincide exactamente con el concepto de las puras sociedades huma- 
nas y naturales. Estas no tienen elementos intrinsecos vivificantes, sa- 
via nuclear que transmita en ellas la'vida a sus miembros. La unión 
de éstos entre sí y con la sociedad es jurídica; a lo sumo, moral. 

En la Iglesia católica, por el contrario, no sucede así. Tiene un 
alma espiritual, que la vivifica; tiene unos elementos vitales, que con- 
elutinan y aúnan todos sus miembros: la gracia y los sacramentos. 
"Tiene una vivencia suprasensible, cuya naturaleza y alcance nos es 
desconocida a los que solamente juzgamos y medimos la proyección de 
las realidades naturales, experimentables y sensibles, recortadas por 
algo material. ; 

Por eso no sabemos hasta dónde se proyecta la vivencia sobrena- 
tural de la Iglesia; y por lo mismo pensamos que puede esperar. Fun- 
damentalmente, por su vitalismo intrínseco, sobrenatural. Porque, de 
la misma manera que ella es depositaria de prerrogativas y notas in- 
dividuantes —perennidad, unidad, etc.—, así también puede recibir 
la prerrogativa de la esperanza. 

El bien esperado presenta muchas dificultades antes de su con- 
secución. Es un bien arduo. No se diga que no luchan en contra los 
elementos del mal y del pecado, fuerzas de disociación, que impedi- 
rían la tendencia y consecución del fin. A pesar de todo, la Iglesia 
tiene esperanza de lograr el mayor beneficio temporal y espiritual 
para sus miembros y de conseguir, finalmente, el bien sumo de su 
destino escatológico: su absorción en Dios y su glorificación perenne. 

Esta esperanza no es virtud moral, no es un hábito a modo esco- 
lástico; es algo más profundo, enraizado en el ser mismo de la Igle- 
sia, que camina a su parusía. Lo que es la tendencia vital y la actitud 
de espera en el homo viator que camina a su fin, salvando, como es 
natural, las diferencias y escalas de orden y catalogación. 

Esperanza de la Iglesia es la esperanza comunitaria de todos los 
que esperan; pero es distinta de la esperanza de cada uno. ¿Es algo 
real en sentido comunitario? O, ¿es una entidad de razón, una en- 
telequia o simulacro? ¿Es una simple metáfora...? Si así fuera, la 
Iglesia no esperaría realmente. Pero su esperanza es algo real, no 
ficticio; ¿en qué categoría escolástica habrá que ubicarla...? 

No será fácil encontrar un marco para esta esperanza que recorte 
sus diversos aspectos. Pero, ¿es que están catalogadas todas las cate- 
gorías de seres y de entidades? Tal vez se haya conseguido en el or- 
den metafísico, pero no en el campo de la psicología, ni en la antro- 
pología, ni en la experiencia vital religiosa. Ha sido éste un terreno 
casi desconocido a los antiguos comentaristas. 

La esperanza a que nos referimos es anterior a la esperanza virtud 
teologal, de la que habla la teología. Por eso, a pesar de todo, creemos 
que la Iglesia, en lo que tiene de más específico, de más divino, en 
lo que directamente ha recibido de su fundador, en su vitalidad so- 
brenatural, intrínseca espiritual y trascendente —por contraposición 
a la concreción material de los seres en quienes subsiste—, es sujeto 
de una esperanza fundamentada en los mismos motivos que funda- 
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mentan su fe y su perennidad: la promesa de su fundador, la palabra 
de Jesucristo y su asistencia continua e ininterrumpida a su Cuerpo 
Místico. 


Es una lástima que la insignificancia —digamos ininterés— del tra- 
tado sobre la esperanza (el P. Spiazzi reconoce que aún es la Cenicien- 
ta de las virtudes teologales) le privase a Santo Tomás de plantear otros 
problemas, que nos hubiera gustado ver enunciados en sus disputas. 
¿Pensaría el Angélico que la Iglesia, en cuanto Iglesia, tiene espe- 
ranza? 


Podemos responder a esta pregunta con unos razonamientos a pari, 
forma argumentativa que en no pocas ocasiones emplea el método 
escolástico. 


El Angélico habla con relativa frecuencia de la fe de la Iglesia, 
de la virtud sobrenatural de los sacramentos, que per fidem Ecclesiae 
efficatiam habent. Incluso afirma que la eficacia de los sacramentos 
la opera la fe de la Iglesia. 

Léase a este propósito un texto de la cuestión 39 de la tercera par- 
te, artículo 5. Trata Santo Tomás de si fué conveniente que se abrie- 
sen los cielos en el bautismo de Jesucristo. Resuelve la cuestión afir- 
mativamente e indica a continuación las diversas razones a su favor. 
La principal de estas razones es la que se funda en la eficacia del 
bautismo cristiano. Causas de esta eficacia son: en primer lugar, la 
virtud sobrenatural del Altísimo, como causa principal. En segundo lu- 
gar, «opera en la eficacia del bautismo la fe de la Iglesia y la de aquel 
que se bautiza». Por esta razón, fué conveniente que se abriesen los 
cielos, para testimoniar la eficacia del bautismo. Y por la misma ra- 
zón, en los primeros siglos de la Iglesia se le entregaba al bautizado, 
en el mismo momento de recibir el bautismo, el símbolo de fe, como 
en persona de la Iglesia, que se une por la fe (2-2, q. 1, a. 9, 3um). 

Esto no es más que una aplicación de la doctrina que el mismo 
Santo Tomás había dejado ya expuesta en los Comentarios a los Li- 
bros de las Sentencias acerca de la eficacia de los Sacramentos. Doc- 
trina de expresión más vivaz, más fuerte y radical, puesto que es 
también más fundamental y primaria. «Causa eficiente principal y agen- 
te per se de la justificación —dice— es Dios; causa meritoria, la 
pasión de Cristo. Prolongación de esta causa es el sacramento por la 
te de la Iglesia, que establece la relación del instrumento con su causa 
principal» (In IV Sent., dist. 1, q., a. 4, qa. 3, n. 150-1). 

De aquí pasa a determinar las causas en virtud de las cuales tiene 
eficacia el instrumento sacramental, y que conocemos también por la 
doctrina de la tercera parte de la Suma. Estas causas son: primero, la 
institución divina; segundo, la pasión de Cristo; tercero, «la fe de la 
Iglesia, que liga el instrumento a su agente principal» (ibid.). 

En la misma tercera parte de la Suma, en las cuestiones referentes 
al sacramento del bautismo, que es el sacramentum fidei, saltan a la 
vista frecuentemente afirmaciones sobre la fe de la Iglesia. Léase, 
a modo de ejemplo, un texto de la q. 71, a. 1, ad 3um, en el que el 
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Santo afirma sin paliativos que los padrinos en el bautismo profesan 
la fe de la Iglesia en la persona del niño a quien representan. 

Es indudable que Santo Tomás habla expresa y claramente de una 
fe de la Iglesia. Ahora bien, ¿qué es o en qué consiste esta fides Eccle- 
siae? ¿Se trata de algo real o de una simple denominación? ¿Cabrá 
aplicar a estas expresiones del Angélico la calificación que teólogos 
modernos aplican a las ideas filosóficas actuales sobre la esperanza: 
expresiones abusivas y puras metáforas...? 

En vistas a dar una solución a este punto, sale al paso el mismo 
Santo Tomás, que, con mayor o menor precisión, nos dió a conocer lo 
que él entendió por la fe de la Iglesia. En el lugar antes referido de 
la 2-2 —intenta precisamente explicar en él la naturaleza de la fe 
en general— dice: «La fe de la Iglesia es una fe formada, tal como 
la que existe en todos aquellos que numero et merito pertenecen a la 
Iglesia» (2-2, q. 1, a. 9, 3um). 

Fe formada es para Santo Tomás la fe que opera por la caridad: 
quae per charitatem operatur, como había afirmado ya San Agustín 
(véase la 3p., q. 68, a. 4, 3um). Pero, ¿qué relación dice esa fe con 
la virtud teologal, hábito sobrenatural, encaminado a la operación? La 
fe se relaciona con la caridad cuando es formada; pero, ¿a qué cate- 
goría pertenece? 

De todo esto parece que puede concluirse que Santo Tomás habla de 
una fe que es algo real, no simplemente nominal o ficticio; una fe que tal 
vez no sea un hábito, a modo escolástico; una fe que parece algo 
trascendente a la fe de cada individuo. Si no se mantuviese esta ob- 
jetividad de sus expresiones, no podría explicarse la insistencia y la 
tensión uniforme, en una misma línea doctrinal, en afirmar siempre 
y en el mismo sentido la existencia de la fe de la Iglesia. El solo sen- 
tido verbal de una fórmula no mantiene su uso repetido e inalterable. 

De forma semejante —y en esto está la paridad—, si la Iglesia tiene 
fe, puede tener también esperanza en la consecución de su fin últi- 
mo; una esperanza de trascendencia, pero esperanza impresa en el 
fondo de su ser, como reversión hacia ella del influjo atrayente que 
hacia sí proyecta el fin escatológico. Esperanza y escatología se rela- 
cionan también aquí como elementos recíprocos, como principio y tér- 


mino de la tendencia, como principio y término del influjo que irra- 
dia el destino de cada ser. 


TIT 


LA ESPERANZA DE JESUCRISTO 


Otro problema que la teología escolástica ha planteado desde anti- 
guo es el de la esperanza de Jesucristo. Hasta parece que era una 
cuestión que preocupó grandemente a los teólogos. Santo Tomás re- 
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viene sobre él repetidas veces, delatando las diferentes opiniones al 
respecto. 

Por una parte, al determinar el sujeto quod de las virtudes teolo- 
gales, los teólogos han hecho una referencia explícita, la mayor parte 
de las veces, a ese sujeto especialísimo, que habría sido la Persona 
del Verbo, subsistiendo en la naturaleza asumida. Además de esto, al 
estudiar las perfecciones asumidas por el Verbo juntamente con la 
naturaleza humana y las cualidades y dones de que estuvo dotada su 
alma santísima (todo dentro del campo de la Cristología), han plan- 
teado también el problema acerca de la fe y de la esperanza. Santo 
Tomás dedica el artículo 8 de la cuestión 26 De Veritate, que trata 
de las pasiones del alma en general, al estudio de si tales pasiones: 
temor, esperanza, etc., existieron en Jesucristo. 

Acerca de la esperanza, los teólogos han minimizado la cuestión, 
contentándose con unas afirmaciones generales, que sólo fragmentaria- 
mente recogen el contenido de cuanto enseña Santo Tomás. Y que por 
lo mismo no dejan resuelto el problema, que exige mayor amplitud 
y más profunda investigación, aun desde el campo antropológico. 

El Angélico se ocupó de este problema preferentemente en el ar- 
tículo 4 de la tercera parte de la Suma Teológica. Su solución es acep- 
tada uniformemente por sus discípulos y comentaristas. Y en realidad 
es objetiva y sincera en cuanto a su afirmación fundamental. Pero es 
tan breve y tan sencilla, que en la práctica suscita tantos problemas 
como resuelve, aunque el texto ni los plantee ni los insinúe apenas. 

«El P. Charles ha estudiado detenidamente los diversos aspectos de 
la esperanza de Jesucristo, comentando la doctrina de Santo Tomás 
(P. CHARLES, S.J., Spes Christi, en NouvkRThe, 1934, 1009-1021; 1937, 
1057-1075). No nos detendremos a enjuiciar sus explicaciones, porque 
ello nos llevaría más allá de nuestro propósito. Podríamos poner algu- 
nos reparos a sus teorías, que preferimos pasar por alto, para orientar 
la cuestión fundamental en otro sentido. 

El núcleo principal de la doctrina de Santo Tomás sobre la espe- 
ranza de Jesucristo se condensa en una simple proposición de carácter 
negativo, que apenas está explicada, aunque resume todo el sentido 
general del artículo antes citado. Podemos expresarla así: Como quie- 
ra que el Angélico, cuando habla de la esperanza, se refiere general- 
mente a la virtud teologal (de la que trata en las cuestiones 17 y 18 de 
la 2-2), al preguntarse si Jesucristo tuvo esperanza, contesta resuelta- 
mente en forma negativa: «... Es de razón de la esperanza que uno 
espere lo que aún no posee... La esperanza, en cuanto es virtud teo- 
logal, tiene por objeto al mismo Dios, cuyo gozo espera conseguir el 
hombre por la virtud de la esperanza... Cristo, desde el principio de 
su concepción, estuvo en posesión plena del gozo de la divinidad y, por 
lo mismo, no tuvo la virtud de la esperanza» (3 p., q. 17, a. 4 c.). 

Esto es evidente, y, por lo mismo, innegable, para quienes admi- 
ten que Jesucristo fué comprensor —poseedor del gozo de la visión 
beatífica— al mismo tiempo que era Dios-Hombre-viador y vivía entre 
los hombres, como lo enseña la teología católica. 
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Pero los escolásticos, y el mismo Santo Tomás a la cabeza, distin- 
guen dos objetos en la esperanza, virtud teologal. Un objeto prima- 
rio: el ser o la esencia de Dios —Dios mismo—=, y un objeto secun- 
dario: los demás objetos que dicen relación a la posesión y fruición 
de Dios. 

Santo Tomás afirma en el cuerpo del artículo citado (3 p., q. 17, 
a. 4 c.) que Jesucristo, aunque no tuvo la esperanza como virtud teo- 
logal, tuvo, sin embargo, esperanza con relación a algunos objetos, 
que aún no poseía. Esperó poseerlos. ¿Qué objetos eran éstos y qué 
esperaba conseguir...? En una enumeración muy restringida, el Angé- 
lico cita solamente dos objetos: la inmortalidad y la glorificación 
de su cuerpo. 

Ahora bien, ¿podrían considerarse estas dos realidades como obje- 
to secundario de la esperanza teologal? En algún sentido dicen rela- 
ción a Dios en cuanto ha de ser poseído por el alma, ya que represen- 
tan el paso para llegar a esa posesión de la bienaventuranza, en el 
campo de la inmortalidad. Sin embargo, de la afirmación de Santo 'To- 
más se deduce, como conclusión, que no pueden ser objeto secundario 
de la virtud teologal, ya que él reconoce la existencia de esos ob- 
jetos y niega de plano la existencia de la virtud. 

Nosotros podríamos ampliar este esquema de objetos esperados por 
Jesucristo en el fondo de su alma en una visión más próxima a los 
hechos. Esperaría, sin duda, llevar a cabo la obra de la redención; 
esperaría el momento en el que edificaría su Iglesia sobre las colum- 
nas de sus apóstoles; esperaría ser objeto de gozo y bienaventuranza, 
en su humanidad gloriosa, para los justos y para su Madre, que an- 
gustiada había de verle morir en- la cruz. Esperaría, sobre todo, ver 
difundida su Iglesia en toda la latitud de la tierra; y esperaría tam- 
bién la consecución escatológica del triunfo y glorificación de su 
Cuerpo Místico. 

Jesucristo, al mismo tiempo que era Dios-Hombre viador, poseía 
ciertamente la condición de comprensor. Pero, ¿no podríamos decir 
que la posesión de la bienaventuranza no fué en su totalidad, en sy 
plenitud? Esto está en contra de la letra de la Suma, que habla de la 
plena posessio. Pero, ¿estará en contra de su sentido? 

Jesucristo fué comprensor efectivamente en cuanto al gozo sustan- 
cial y a la posesión de Dios-objeto; pero no en cuanto a la modalidad, 
o forma según la cual podría ser comprensor en la plenitud, después 
de su glorificación corporal. Ahora sí es comprensor en toda su ple- 
nitud, porque su existencia gloriosa está definida y medida ya por la 
eternidad. Pero entonces, mientras vivió entre los hombres, su perso- 
na eterna, abajándose a la condición humana —sin perder lo que es 
propio de su divinidad, contra lo que enseñan los defensores de la 
kénosis— quiso someterse a las condiciones y a la medida de la tem- 
poralidad. 

El Dios-Hombre Jesús vivió en el tiempo. De otro modo no hu- 
biera sido viador. Esa no totalidad o no plenitud de la posesión del 
sumo Bien a que nos referimos no la entendemos aquí ex parte ipsius 
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obiecti, que al ser simplicísimo fué poseído todo por el alma de Je- 
sucristo (comprensor); la entendemos ex parte subiecti, en cuanto a su 
condición de viador. Esta doble condición le conviene a Jesucristo en 
cuanto hombre, no en cuanto persona divina, idéntica numéricamente 
con el Padre y con el Espíritu Santo en cuanto a la divinidad. 

Ahora bien, después de su resurrección y glorificación corporal cesó 
el estado de viador en Jesucristo. Su posesión de la bienaventuranza, 
¿no revistió una modalidad distinta a partir de ese momento? Porque 
no creemos que deba decirse que fué simplemente una desaparición, 
un cese definitivo del estado de viador, cuando toda su humanidad, su 
alma y su cuerpo fué glorificada. Y entonces, si ello revistió una mo- 
dalidad distinta, que afecta a la misma posesión del Bien sumo, no en 
sí, en cuanto objeto, sino en cuanto al modo ex parte subiecti, ¿no 
pudo esperarla con esperanza teologal...? 

No queremos caer en el campo ni mucho menos introducirnos en la 
senda oscura y escabrosa de las aporías teológicas. Hacemos una sim- 
ple reflexión. De la misma manera que la teología salva la existencia 
de la esperanza teológica con relación a sus objetos secundarios, ¿no 
podría ésta salvarse también con relación al modo distinto de la po- 
sesión definitiva del sumo Bien...? 

No ha de confundirse ni interpretarse en otro sentido nuestro pun- 
to de vista. Si hablamos de una esperanza en Jesucristo —que en sí 
no hemos calificado aún de teologal—, no es refiriéndonos a la pose- 
sión del Bien sumo, de la que gozó desde el primer instante de su 
existencia, sino simplemente tomando como fundamento y punto de 
partida el modo de esta posesión, dejando de lado el fundamento de 
los objetos secundarios. 

También los justos, durante el tiempo de su peregrinación en la 
tierra, tienen una verdadera posesión de Dios, como sumo Bien, y de 
toda la Santísima Trinidad, que se hace sustancialmente presente en 
ellos por la inhabitación, mediante la gracia santificante. En el cielo 
poseerán este mismo Bien sumo, como bienaventuranza (posesión 
y g0zo), aunque bajo una modalidad distinta, tanto por la intensidad 
como por la inmediatez o indistancia de objeto y sujeto. Pero uno mis- 
mo es el objeto esperado y poseído —en cuanto objeto— por la gracia, 
que es comienzo de la bienaventuranza y raíz de la misma, aunque sea 
muy diferente el modo de la posesión. 

A Jesucristo le estaba reservada una posesión y un gozo de la di- 
vinidad incomunicable, que en su forma definitiva comenzó desde su 
resurrección gloriosa y a partir de su glorificación corporal. Aunque 
el objeto-término de esta posesión sea siempre Dios mismo, en su esen- 
cial inmutabilidad, el modo de la posesión era —en algún sentido— 
distinto en la vía y en la patria, aunque no fuera más que una distin- 
ción de circunstancias. Jesucristo, mientras caminaba entre los hom- 
bres, tenía que esperar necesariamente que llegase el momento cum- 
bre de cerrar los anillos del tiempo, para iniciar, aún como Hombre, 
el período de su glorificación eterna. ¿Qué clase de esperanza alimen- 
taba su espíritu...? 
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Juntamente con esto —y-como su complemento—, el alma de Je- 
sucristo fué sujeto de una esperanza con relación a otros objetos S0- 
brenaturales; con relación a los momentos históricos por los que iría 
atravesando su Iglesia; con relación a otros objetos preternaturales. 

Esto está conforme con la doctrina de Santo Tomás, quien niega 
en Jesucristo la esperanza teologal, pero afirma una esperanza: vtr- 
tutem spei non habuit. Habuit tamen spem... Solución que nosotros 
retenemos en todo su valor. En este supuesto cabe preguntar: ¿De 
qué naturaleza, orden, categoría, fué su esperanza? ¿Fué un hábito 
sobrenatural, perfectivo de una potencia del alma? ¿Qué clase de há- 
bito fué, si en los cristianos es la virtud teologal, y en Jesucristo sería 
preciso distinguirlo de ella? 

El Angélico concreta un poco más su pensamiento al cerrar la 
cuestión disputada De Spe y resolver la décimosexta dificultad: «Cris- 
to esperó según la razón común de la esperanza —secundum commu- 
nem rationem spei—; pero no gozó de la esperanza, que es virtud 
teologal» (a. 4 ad 16um). 

¿Qué significa esta ratio communis spei? Creemos que no es di- 
fícil descubrir el pensamiento de Santo Tomás en este punto. En otra 
cuestión disputada sobre las pasiones del alma, dice expresamente 
que Jesucristo tuvo esas pasiones, entre las cuales enumera la espe- 
ranza. La ratio communis spei será, por lo tanto, la esperanza en sen- 
tido propio, como pasión del alma, tendencia, movimiento racional ha- 
cia un bien futuro y arduo. 

Con todo, quedan planteados esos interrogantes a la teología es- 
colástica, aun actual. Porque no creemos que a todos convenza ni sa- 
tisfaga la solución apuntada por algunos tomistas, según los cuales, 
Jesucristo no tuvo esperanza como hábito, sino solamente como acto. 
Y aun así, no fué propiamente acto de la esperanza, sino deseo de con- 
seguir esos objetos, que esperaba. No creo que esto deje satisfechos 
a todos; ya que no soluciona la cuestión, por cuanto el deseo lleva 
consigo la esperanza, cuando sobre el objeto que se desea, y aún no 
se posee, se cierne la dificultad, la arduidad para conseguirlo, y a pe- 
sar de todo, se tiene conocimiento y seguridad de que se poseera. 

Aun transigiendo con que esa esperanza fué un acto de deseo, ca- 
bría preguntar: ¿A qué virtud debería atribuirse ese acto...? Los 
que no admiten la existencia de la verdadera esperanza en Jesucristo 
afirman que tal acto procede de la virtud de la caridad, como acto se- 
cundario. Esta solución, que se advierte es de compromiso, viene exi- 
gida por la naturaleza de ese acto, que se interpreta como un deseo. 

Para llegar a esta conclusión ha sido preciso violentar hasta cierto 
punto algunos postulados generales del tomismo. Porque la caridad, 
como virtud teologal, tiene por objeto primario a Dios y se distingue 
de las demás virtudes en cuanto supone la posesión actual del objeto 
amado. Aunque dentro del objeto de la caridad se incluyan objetos 
secundarios..., si estos objetos no se poseen —y éste es el caso, cuan- 


do tiene lugar el deseo—, ¿podrán amarse con acto de caridad, aun- 
que sea secundario. ..? ! 
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Hubiera sido más fácil, respetando la afirmación de Santo Tomás, 
decir que la esperanza de que él habla, y que atribuye a Jesucristo, 
no es una virtud teologal propiamente dicha, pero sí es esperanza 
verdadera: habuit rationem communem spei, en cuanto significa la 
tendencia del alma hacia la consecución de un bien, u objeto arduo, 
que aún no se posee. No vemos ninguna repugnancia en atribuir a Je- 
sucristo una esperanza de este género; antes por el contrario, la juz- 
gamos muy conforme con su condición de comprensor y Dios-Hombre- 
viador al mismo tiempo. 


No cabe duda que la esperanza de Jesucristo, en cualquiera for- 
ma que sea, debe estudiarse desde su lado de viador. En este sentido, 
el P. Ramírez, en su reciente libro sobre la esencia de la esperanza 
cristiana, afirma que Jesucristo hombre tuvo esperanza humana pa- 
sional, como propasión del apetito sensitivo —siguiendo la terminolo- 
gía tomista (De Veritate, q. 26, a. 8)—; y, además, que poseyó la es- 
peranza como virtud moral racional. 


Llega a esta consecuencia, en primer lugar, en fuerza de la con- 
dición misma de Jesucristo como viador; y en segundo lugar, ante 
la evidencia de que existieron realidades sobrenaturales, preternatura- 
les y espirituales que, al no poseerlas desde el primer momento de su 
existencia, necesariamente debieron caer bajo el ámbito de una ver- 
dadera esperanza. 


A la hora de reducir esta esperanza moral racional a la categoría 
de virtud, por no salir de los esquemas inalterables del tomismo, la 
considera simplemente como una confianza y longanimidad. Confian- 
za que «no es una esperanza cualquiera y vacilante, sino una espe- 
ranza firme, decidida, cierta, segura, sin titubeos de ninguna clase; 
una esperanza que no falla ni defrauda... La esperanza, por consi- 
guiente, de Cristo era una magnanimidad perfecta y completa, esto 
es, totalmente segura y confiada en la ayuda y protección de su Pa- 
dre celestial, para triunfar de la muerte y del pecado en su misma 
crucifixión» (p. 120-1; 122-3). 

Juzgamos que no hay razón ninguna para modificar así la termi- 
nología de la esperanza, cosa que fácilmente podría desvirtuarla en 
cuanto tal, y aun anularla. Si Santo Tomás designó la actitud expec- 
tante del alma de Jesús simplemente como spes, ¿por qué no retener 
tal clasificación? Digamos que puede haber una virtud moral racio- 
nal, que se llama esperanza, que en los cristianos se adapta a la vir- 
tud teologal (la expresión es de Santo Tomás: Nomina simplicium 
motuum, sive passionum adaptantur virtutibus theologicis. De Spe, 
a. 1, ad 6um), aunque su nombre no aparezca en el árbol de las vir- 
tudes. Otros teólogos de la Edad Media, con menos precisión que el 
Angélico, es verdad, y sin las preocupaciones de escuelas o de ten- 
dencias teóricas que hoy nos oprimen, afirmaron la existencia de una 
esperanza en Jesucristo. Dice el Cardenal Roberto Pullo, en su libro 
de las Sentencias: «Utrum spem et charitatem Christus habuerit. 
... Procul dubio, post mortem resurgere, post ascensionem ad dexte- 
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ram Dei sedere, sperabat spe non confussus, quoniam charitate diffu- 
sus erat» (Sententiarum libri octo, IV, 10; ML 186, 817). 

Si queremos determinar más en concreto en qué consiste esta es- 
peranza, creo que debemos acudir a" unas páginas de Santo Tomás, 
a las que no se ha prestado mucha atención. Me refiero a la cues- 
tión 26 de las cuestiones disputadas De Veritate, en la que analiza 
el concepto de esperanza como pasión del alma, y como tal se la 
atribuye a Jesucristo. Es éste un valioso documento que el Maestro 
ha puesto a nuestra disposición para estudiar algunos aspectos de la 
psicología y de la antropología de Jesús, en cuanto hombre. 

La solución aquí propuesta puede plantear un serio problema en 
cuanto a la determinación del sujeto de la esperanza, tanto si nos 
referimos al sujeto quod como al sujeto quo. 

Con relación a esto último, no hay discusión entre los teólogos. 
Todos están de acuerdo en afirmar que el sujeto quo próximo de la 
esperanza es la voluntad en los seres individuales y conscientes. Je- 
sucristo tuvo voluntad humana; por eso no repugna que tuviese es- 
peranza humana también. 

La dificultad mayor radica en la determinación del sujeto quod. 
Efectivamente, la Persona del Verbo, sujeto quod en Jesucristo, de 
ningún modo pudo esperar con ningún género de esperanza, porque es 
Dios. Entonces, ¿quién es el sujeto que espera en Jesucristo? La Cris- 
tología no encuentra dificultad en solucionar este problema, y otros 
afines a la constitución psicológica y dinámica de Jesucristo, me- 
diante el principio de la atribución. 

En este caso, la esperanza se atribuirá a la persona. Es indudable. 
En este sentido, la Persona divina de Jesús, en cuanto tal, no esperó 
en realidad. Pero, ¿se puede atribuir a ella la esperanza? No lo po- 
nemos en litigio; pongamos otro caso, sin embargo, para orientar la 
cuestión en otro sentido. ¿A quién se atribuyen el dolor, la tristeza, 
la angustia, los sufrimientos corporales y espirituales de Jesucristo? 
Estos fueron actos de la voluntad humana, en algún sentido en la 
misma forma en que lo pudo ser su esperanza. 

Santo Tomás, despreocupado de referencias al sujeto quod en esta 
cuestión, dice expresamente que toda el alma de Cristo padeció y su- 
frió, llevado del sentido profético del salmo 87, 4: Mi alma está llena 
de males, y fiado en el comentario de la glosa, que identifica males 
con dolores o sufrimientos (3 p., q. 46, 7, c.). Y en la explicación que 
hace de estas autoridades, tanto en la Suma como en la cuestión 26 De 
Veritate, ya citada, en la que explica si la pasión del dolor hirió la 
parte superior del alma de Cristo, no duda en afirmar que padecieron 
en su pasión todas sus potencias, por razón de sus propios objetos. 
Ahora bien, ¿podría afirmarse que la voluntad es sujeto de la espe- 
ranza de Jesús, en el mismo sentido en que dice Santo Tomás que la 
potencia es sujeto del padecimiento en su alma...? 

h Con esto no hemos destruído ni nos oponemos a la unidad psico- 
lógica de Jesucristo, contra lo que alguien pudiera pensar; porque no 
hemos constituído dos sujetos psicológicos independientes, ni tal con- 
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clusión se deduce lógicamente de cuanto hemos afirmado. Es el alma 
de Jesús la que, al mismo tiempo que conoce, que sufre..., espera 
ver conseguida su máxima glorificación en la bienaventuranza final; 
espera conseguir la visión de Dios también fuera de la temporalidad. 

Sin duda, la teología escolástica no ha esclarecido aún plenamente 
los aspectos psicológicos y antropológicos de Jesucristo, que, siendo 
Dios, es hombre sustancial y específicamente idéntico a nosotros en 
todo, excepto en el pecado. Sigue todavía en pie la acalorada contro- 
versia, llevada adelante a veces con apasionamiento, sobre su unidad 
o dualidad psicológica, sin que se haya llegado a un acuerdo incluso 
entre teólogos adictos a una misma escuela. Tienen vigencia las di- 
versas Opiniones sobre el dinamismo espiritual del Dios-Hombre, orl- 
ginadas no hace muchos lustros. Otra manifestación de esa elaboración 
un tanto defectuosa, o al menos en parte ineficaz, es también la im- 
precisión con que el escolasticismo explica las afirmaciones de Santo 
Tomás sobre la esperanza: de Jesucristo, si hacemos excepción de la 
proposición negativa fundamental en todc el problema: que no tuvo 
esperanza, en cuanto virtud teologal. 

Después de todo, juzgamos más razonable mantener en pie la afir- 
mación del Angélico, sencilla y sin complicaciones: Jesucristo no tuvo 
la virtud teologal de la esperanza, pero tuvo esperanza, según la razón 
común de esperar. 

La teología católica no encuentra reparo ninguno en afirmar que 
Jesús, durante su vida, experimentó sufrimientos físicos y morales; 
experimentó tristeza, experimentó el dolor de corazón, que le causó 
la previsión de tantos pecados e injurias, como se cometerían contra 
El; sintió la agonía de la muerte. ¿Qué repugnancia puede haber 
entonces para admitir que tuvo esperanza en sentido propio? Cree- 
mos que ninguna. En ella se expresa la actitud del que espera con- 
seguir un bien arduo que aún no posee. 

Con esta conclusión creemos mantenernos dentro de la línea de la 
letra del Angélico y dentro también de su sentido. Notemos, para 
concluir, que en cualquiera de las soluciones debe admitirse que las 
pasiones en Jesucristo, y por lo mismo su esperanza, revistieron ca- 
racterísticas especiales. Santo Tomás lo anota con precisión. Lo mismo 
que en los bienaventurados y en el primer hombre, antes del pecado, 
las pasiones en El siguieron siempre el juicio de la razón, a cuyo d1c- 
tamen nunca fueron contrarias. Tuvo el movimiento de la pasión: 
esperanza, gozo, tristeza, temor, dispensationis gratía, como afirma re- 
pitiendo una expresión de San Agustín (De Veritate, q. 26, a. 8 C.). 
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IV + 


ESPERANZA COSMICA 


Los filósofos modernos de la esperanza han clasificado en esos tér- 
minos: esperanza cósmica, la actitud de espera que toda la creación 
tiene, proyectada a su fin. A la verdad, no carecen de sutileza sus 
sugerencias, y tampoco de alguna objetividad. Para ellas se ha buscado, 
además, un fundamento bíblico en la doctrina de San Pablo, como ga- 
rantía y prueba. 

Efectivamente. Este fundamento, confirmación de estas ideas, lo 
constituyen las palabras del Apóstol en la Carta a los Romanos, 8, 19-22: 
«El continuo anhelar de las criaturas ansía la manifestación de los 
hijos de Dios, pues las criaturas están sujetas a la vanidad, no de 
grado, sino por razón de quien las sujeta, con la esperanza de que 
también ellas serán libertadas de la servidumbre de la corrupción 
para participar de la libertad de la gloria de los hijos de Dios. Pues 
sabemos que la creación entera hasta ahora gime y siente dolores 
de parto.» 


No es preciso hacer un análisis bíblico ni exegético de este texto. 
Claramente se significa en él la actitud de toda creatura con relación 
a su fin, a la consecución de su destino, por el que anhela. Si qui- 
siésemos poner algún reparo filológico al texto, lo pondríamos a la 
palabra: vanidad, en latín, vanitas, y que corresponde a la del texto 
griego: mataiotes, puesta en caso dativo, como en el texto latino. Esa 
vanidad a la que está sujeta la creatura, por razón del contexto, no 
es la vanidad que significa cualidad infundada del orgulloso, fausto 
u ostentación. La vanidad, como se entiende en el contexto, a la que 
el ser creado está sujeto, es la servidumbre de la corrupción, la tem- 
poralidad que limita, angustia, corrompe la vida del ser. Por eso es- 
pera verse libre de esa servidumbre: de su temporalidad, cuando 
consiga el fin a que toda creatura está destinada por el Creador. En 
la escatología. 


Laín Entralgo ha interpretado ya con profundidad y solvencia el 
sentido de este pasaje del Apóstol, relacionado con la esperanza del 
mundo en su liberación, por la que gime y sufre dolores de parto, hasta 
tanto que lo consiga. Creemos que no es necesario hacer nuevas afir- 
maciones a este propósito. Vamos a ambientar solamente este pro- 
blema en el pensamiento de hoy y a justificarlo, en cuanto es posible. 


Ciertamente, en el texto del Apóstol no se habla de una esperanza 
en sentido moral, ni mucho menos en sentido teológico, aunque algu- 
na relación dice a Dios. Pero mantenemos el vocablo teológico en el 
sentido que le da la teología católica. Sin embargo, no puede du- 
darse que en el texto se incluye el elemento metafísico de la espe- 
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ranza, la actitud de espera, que afecta universalmente a todos los 
seres. 

Esta actitud significa exactamente, por una parte, la distancia tem- 
poral que media entre el momento presente y el momento que ha de 
ser terminal. Entre los dos extremos se tiende, como un arco, esa ac- 
titud de expectación, que los une y relaciona. Significa, por otra parte, 
la tendencia inmanente en el ser. No hay esperanza sin tendencia, 
sin anhelo. Aunque no sea más que el movimiento de esperar. 

Los teólogos escolásticos, que no aceptan ese concepto metafísico 
de la esperanza, tienen que acogerse a definir esa actitud de espera 
—en cuanto significa la tendencia a la consecución del fin— como 
un appetitus naturalis, que tienen todos los seres, superiores e infe- 
riores, hacia su actualización. 

Con esto se juzga como inexacta y errónea la expresión: espe- 
ranza cósmica. Pero no sé cómo puede ser juzgada así por los mismos 
que admiten como exacta la expresión apetito natural. Porque este 
apetito no es de carácter psicológico; no es tampoco una tendencia 
de orden moral, como lo es el apetito de que se habla en la esco- 
lástica. Es, por el contrario, un apetito de carácter metafísico, onto- 
lógico, enraizado en la misma sustancia del ser. Por eso se le clasi- 
fica como natural. 

En este caso, ¿por qué se mantiene la exactitud de esa expresión 
apetito natural y se niega la misma cualidad a la otra similar, espe- 
ranza cósmica? Todas las razones que la escolástica da para justificar 
que esa actitud de los seres puede llamarse apetito puede darlas en el 
mismo sentido la filosofía moderna para justificar también su postura, 
al llamar a la actitud-tendencia de los seres, esperanza. 

El fondo metafísico de esta cuestión es verdadero, como reconocen 
algunos teólogos tomistas. En este caso, no vemos que sea lógico el 
poner tanto empeño en negar una consecuencia que se deduce de un 
principio, que se respeta como aceptable: el aspecto metafísico de la 
cuestión. O, ¿es que se rechaza la fórmula, por contemporizar con una 
tradición de siglos...? Así y todo, creemos que manteniendo sus for- 
mulaciones, no es necesario ni oportuno negar la validez de una cla- 
sificación que propone el sistema de enfrente. ¿O tal vez se quiere man- 
tener a ultranza la expresión usada por los antiguos Maestros...? Tam- 
bién para nosotros su autoridad, en particular la de Santo Tomás, es 
máxima en cuestiones doctrinales y, en general, en todo lo que afecta 
sustancialmente al pensamiento de la Iglesia, tanto en cuestiones fi- 
losóficas como en el campo de la teología católica. Pero, en cuanto a la 
formulación de las actitudes psicológicas y vivenciales, creo que esta- 
mos en condiciones de proponer hoy términos y fórmulas más exactas 
que lo estaban los escritores en la Edad Media. 

No queremos entrar en detalles analíticos sobre el concepto de es- 
peranza de que habla San Pablo en el texto antes citado. Nos bas- 
tará saber que en él se afirma la inclinación-tendencia natural de to- 
dos los seres a la consecución de su fin y del fin escatológico del 
cosmos. 


o 
Do 
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Esta tendencia, consciente en los seres racionales, sensibilizada en 
los seres animales, ciega en los simplemente materiales, tiene como' 
fuente unitaria de origen la acción creadora de Dios, que asignó un 
fin último a cada ser en particular y al mundo entero: la glorifica- 
ción de su divinidad, imprimiendo al mismo tiempo la virtud natural 
que les mueve a su consecución. Y a esto conspira todo el cosmos. 
Otra vez encontramos relacionada la esperanza con la escatología. 


El fundamento de esta tendencia es la naturaleza misma de los 
seres, que está determinada a su realización escatológica. A su vez, 
el escatologismo imprime en el ser la tendencia, la determinación que 
le saca de sí mismo, poniéndole en vías de conseguir su fin. Nosotros 
mantenemos el principio de que todo fin escatológico imprime en el 
ser, salvando los grados y las categorías, como efecto de la acción 
de Dios, una tendencia óntica vital hacia su consecución. 


Nos hallamos aquí frente a un problema de trascendencia; frente 
a un movimiento del ser y del mundo en cuanto tales, universalizado, 
hacia su fin; nos encontramos frente al hecho de que esa tendencia 
será infaliblemente cumplida en la consecución del destino. Todo esto 
recoge el momento de expectación en que se encuentra el mundo en- 
tero, antes de que llegue la hora señalada para cortar el camino del 
tiempo. ¿Qué repugnancia existe para designar este fenómeno com- 
plejo como esperanza cósmica, actitud del universo en espera de su 
resolución final? 


El concepto de esta esperanza está determinado por su aspecto 
óntico y metafísico, que define en sí toda la cuestión. Tal vez este 
concepto no entra en las categorías determinadas por el escolasti- 
cismo. Pero, ¿pensó en este problema? Si no se puede mantener aquí 
el concepto de una verdadera esperanza, ¿cómo se explica que tenga 
esperanza, en cuanto virtud teologal, un niño recién bautizado, en 
quien se han infundido la gracia y las virtudes? No ponemos en dudas 
el hecho. Buscamos su explicación. Ya sabemos que se dice que tiene 
la esperanza en cuanto es un hábito. Pero, ¿en qué consiste ese há- 
bito y cómo lo recibe una persona que no es consciente? Supongamos, 
además, que el niño muere de corta edad, sin haber llegado al uso 
de la razón y sin haber puesto en ejercicio ese hábito operativo de la 
virtud teologal. En el cielo desaparecerá su esperanza, colmada por el 
don de la visión beatífica. ¿Qué fué en vida del niño ese hábito, que 
nunca se puso en ejercicio...? 


En un sentido parecido, ¿por qué no puede admitirse con rela- 
ción a la esperanza la distinción de esperanza moral, psicológica, me- 
tafísica? ¿No se verifica en cualquiera de estas clases y formas de 
esperar lo específico y común de la esperanza, esa actitud de espera- 
tendencia al fin, consciente o inconsciente...? El orden de la esperan- 
za es accidental a la misma. No importa que se dé, por lo tanto, en 
el orden moral-espiritual, en el orden psicológico o en el orden me- 
tafísico. Es verdad que el orden determinará la forma y modalidad de 
la esperanza. Pero mientras ésta revista su cualidad específica, po- 
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drá admitirse en cualquiera de los órdenes en que ésta encuentra su 
verificación. 

Sujeto de la esperanza metafísica no es propiamente el hombre, ni 
el alma, en sí; es la creación entera, son todos los seres que están afec- 
tados por la determinación ontológica a su fin escatológico. Esta espe- 
ranza, por sus cualidades trascendentes —metafísica, ontológica— es- 
peranza del ser, no es esperanza moral; es algo más profundo y con- 
sustanciado con las cosas. Es algo connatural a ellas, no adventicio 
y falible. 

La Iglesia católica tiene fe en la palabra de su fundador y espe- 
ranza. Jesucristo no tuvo fe, como enseña la teología y se comprende 
con facilidad, pero tuvo esperanza, como tuvo también dolor, y tris- 
teza, y sufrió angustias de muerte. El cosmos, en su concepto de tal, 
pro-tendido a la consecución de su destino, camina ahora a la sombra 
de una actitud de espera, tendencia metafísica que define su tempo- 
ralidad. 

También las creaturas se mueven en la esperanza de que serán li- 
beradas de la servidumbre de la corrupción. Es la impaciente espera 
de la creación, la hora que nosotros vivimos, aguardando la renova- 
ción universal. 

La expresión es de San Pablo. Mantengamos su fórmula y busque- 
mos una explicación, sin rechazarla, fijándonos en la naturaleza y en 
el destino de los seres. Kin este plano, creemos que es plenamente justo 
calificar esta tendencia —actitud de espera— del ser a su escatología, 
suspendida en la temporalidad, como una esperanza cósmica. 


ALONSO MARTÍNEZ 


HACIA UNA TEOLOGIA DE LA VIDA 
RELIGIOSA 


En el II Congreso Nacional de Religiosos, celebrado en Madrid en- 
la primera semana de abril del año en curso, se observó que había 
una lamentable laguna de estudios verdaderamente teológicos en la li- 
teratura moderna sobre la vida religiosa. Se la presenta ordinaria- 
mente en sus aspectos jurídicos y morales, descuidando una base só- 
lidamente teológica. Esto tiene sus graves inconvenientes. Hacer de la 
vida religiosa un cúmulo de obligaciones jurídicas y morales, sin dar 
una razón teológica adecuada que las justifique, es hacerla incompren- 
sible y menos efectiva en la práctica. Mientras que su mayor atrac- 
tivo y su plena justificación radican precisamente en su profunda pro- 
yección teológica. 

La vida religiosa hoy en día está regulada por las leyes canónicas 
de la Iglesia. Pero, ante todo, es vida, vida cristiana, vida evangélica, 
vida eclesial, vida perfecta. Aquí radica precisamente su mayor atrac- 
tivo y su última razón de ser; de aquí brotan todas las obligaciones 
que lleva consigo. 

Vamos a esbozar una teología, es decir, una visión teológica de la 
vida religiosa. Para conseguirlo, tenemos que estudiarla en sus mlis- 
mas fuentes evangélicas y en su íntimo desarrollo vital dentro del 
Cuerpo Místico de la Iglesia (1). 

(1) Una orientación segura para este estudio la tenemos en los varios documentos 
pontificios del Papa Pío XII, tales como lAs Constituciones Apostólicas «Provida Mater 
iicclesia» y «Sponsa Christi», la Carta Entíclica «Sacra Virginitas», etc. Los citaremos 
según versión de J. M. MerLíN, C. M. T., Documentos Pontificios sobre la Vida de Perfer- 
ción. Madrid, Coculsa, 1959; que citaremos con la sigla: MerLíN, Documentos. Utiliza- 


remos también, aunque no la citemos, la obra de R. CARPENTIER, S. J., Testigos de la 
Ciudad de Dios. Bilbao, Desclée de Brouwer, 1958. 
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ORIGEN EVANGELICO DE LA VIDA RELIGIOSA. 


¿Podemos hablar de un origen evangélico de la vida religiosa? Los: 
tres votos de obediencia, castidad y pobreza, síntesis de toda vida re- 
ligiosa, se llaman tradicionalmente «consejos evangélicos». Y es co- 
mun entre los escritores de la materia la aserción de que el autor 
y fundador de la vida religiosa es el mismo Jesucristo en persona (2). 
Sin embargo, el Papa Pío XII llega a afirmar expresamente que el 
estado religioso tiene origen eclesiastico (3). 

Sin duda alguna, podemos afirmar que la vida religiosa tiene un 
origen evangélico, que tiene por autor al mismo Divino Maestro en 
persona. Pero antes hemos de procurar evitar un posible equívoco 
y colocarnos en el propio terreno en el que debemos movernos. 

En la Iglesia, según el Código de Derecho Canónico, existen tres 
estados o clases de personas diferentes: el de los clérigos, el de los 
religiosos y el de los laicos o seglares. Esta división no tiene una sola 
razón adecuada. La distinción entre clerigos y laicos procede de la 
misma constitución jerárquica de la iglesia por Jesucristo. En esta 
divina constitución de la Iglesia no se distinguen los religiosos como 
calegoría especial. Estos se distinguen formando una categoría aparte 
por el modo de dirigirse a la prosecución del fin de la vida cristiana 
o de la misma Iglesia. Esto es importante. Su Santidad el Papa Pío XII 
insiste varias veces sobre esta diferencia: «Es cosa digna de fijar en 
ella la atención, mientras que las otras dos clases de personas canó- 
nicas, es decir, los sacerdotes y los seglares, por derecho divino, al 
que se debe la institución de la Iglesia, se toman de la Iglesia, en 
cuanto que ésta es una sociedad jerárquicamente constituída y orde- 
nada; en cambio, esta otra clase, los religiosos, intermedia entre los 
clérigos y los seglares, y que puede ser común tanto a los unos como 
a los otros, se toma toda de la estrecha y peculiar relación que dice 
a la eficaz y bien planeada prosecución del fin de la Iglesia, que es la 
santificación» (4). 

De aquí se desprende claramente que el estado religioso no pro- 
cede de Jesucristo, lo mismo que la distinción entre clérigos y laicos. 
Pío XII llegará a afirmar incluso que tiene un origen eclesiástico 
(cf. supra). En realidad, todo lo que tiene de organización jurídica 
y jerárquica tiene origen eclesiástico, y no divino. Mas de aquí no he- 
mos de concluir que la vida religiosa no tiene su origen en Cristo en 
modo alguno. La entidad jurídica no absorbe toda la realidad de su 
contenido. 

Cristo es fundador y autor de la vida religiosa, por cuanto El mismo 
la vivió en sustancia y por cuanto nos la propuso en sus elementos 
esenciales para que la abrazásemos. La vida religiosa es el género de 


£. por ejemplo P. ScuarrEr, O. M. Cap., De Religiosis. Múnster i. W., 1927, p. 5. 
05) neo la dos miembros de los Estados de Perfección, 8 de diciembre en MER- 

j entos, p. 95. , 
A oiattadión Apostólica «Provida Mater Ecclesia», en MERLÍN, Documentos, 386- 


387. 
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vida vivido y practicado por Jesucristo, aunque su legislación jurídica 
sea obra posterior de la Iglesia a través de los tiempos. 

La vida religiosa nace en la Iglesia como un deseo de imitar a Je- 
sucristo, como un deseo de adoptar su mismo género de vida. Entre- 
garse sin reservas con un amor incondicional al Divino Maestro, vivir 
como El, he ahí el móvil de toda vida religiosa. 

Esta verdad, reconocida oficialmente en la Constitución Apostólica 
«Provida Mater Ecclesia» (5), se puede constatar fácilmente en todos 
los fundadores y reformadores de las Religiones. Recordemos un San 
Benito o un San Francisco, tan distintos entre sí, pero perfectamente 
concordes en el común anhelo de imitar a Cristo viviendo íntegra- 
mente el Evangelio. La Regla de los Carmelitas comienza con estas 
significativas palabras: «De muchos y varios modos establecieron los 
Santos Padre cómo cada uno, sea cual fuere la Orden a que perte- 
nezca O la manera de vida religiosa que haya elegido, debe vivir en 
obsequio de Jesucristo y servirle fielmente con corazón puro y buena 
conciencia.» Vivir en obsequio de Jesucristo, servirle, imitarle en todo 
adoptando su propio género de vida, es el alma de toda vida religiosa. 
Se trata, sencillamente, de responder a su llamada: «Si quieres ser 
perfecto..., ven y sígueme» (Mt 19, 21). 

Lo que interesa es seguir a Jesús por El mismo, aceptar todos sus 
deseos, sin distinguir lo que es estrictamente obligatorio y lo que 
no es más que un consejo. Como los cristianos, en general, se conten- 
tarán con lo obligatorio, los religiosos se caracterizarán por seguir los 
«consejos». 

Los consejos se inspiran en el amor, suponen una entrega de amor 
sin límites ni condiciones. Cuando se habla de obligación estricta, se 
desea siempre saber qué es lo que cae bajo el campo de lo impuesto. 
Las obligaciones estrictas exigen ser determinadas, limitadas. Su cum- 
plimiento no exige el don completo de uno mismo. Por el contrario, 
decidirse a abrazar los «consejos» es comprometerse a lo que no es 
obligatorio, es entregarse uno mismo por amor sin reservas ni res- 
tricción alguna. El amor no conoce límites. Aceptar todos los deseos 
de Jesús, lanzarse confiadamente y sin condición alguna en su se- 
guimiento, querer compartir su suerte, ser como El en todo, he ahí 
la ley de los consejos. 

¿Podemos afirmar esta verdad de cada vocación en particular? Una 
verdadera vocación religiosa es siempre un llamamiento del Maestro 
a seguirle. En el origen de toda vocación religiosa auténtica se en- 
cuentra más o menos implícito este amor personal entre el Maestro 
que llama y el escogido que responde. La formación religiosa, que viene 
después, debe procurar no desviarlo ni desvirtuarlo, sino más bien 
sostenerlo en su pureza original y vigorizarlo con la aportación de 
nuevos motivos y depuración de los primitivos. De aquí depende todo 
el atractivo y toda la fecundidad de una vocación religiosa, de esta 
fidelidad amorosa a la persona y vida de Jesús. 


(5) «Provida Mater Ecclesia», en MerLíN, Documentos, p. 383-384. 
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¿Cuál es este género de vida de Jesús? Sólo una asidua y afec- 
tuosa meditación del Evangelio nos puede descubrir el secreto de la 
vida de Jesús. Sin embargo, la misma Iglesia nos ahorra este trabajo. 
A través de los largos años de su historia nos ha ido descubriendo 
la verdadera fisonomía del Hijo del Hombre. Así lo afirma la citada 
Constitución Apostólica «Provida Mater Ecclesia»: «En efecto, ya des- 
de la cuna de la cristiandad, la Iglesia se dedicó a ilustrar con su ma- 
gisterio la doctrina y ejemplos de Cristo y de los Apóstoles, que ani- 
maban a la perfección, enseñando con seguridad por qué camino había 
que conducir y cómo había que disponer aptamente una vida que se 
dedicara a dicha perfección» (6). Y poco después añade: «En el curso 
de los siglos, la Iglesia de Cristo, fiel a Cristo, su esposo, y siempre 
consecuente consigo misma, siguió desenvolviendo, bajo la guía del Es- 
píritu Santo, con pasos continuos y seguros, la disciplina relativa al 
estado de perfección, hasta llegar a la redacción del actual Código de 
Derecho Canónico» (7). 

Es la misma Iglesia la que, bajo la dirección del Espíritu Santo, 
ha ido revelándonos el género de vida de Jesucristo, y ha precisado 
cómo debe ser aplicado en el estado de perfección de los religiosos. 
La inspiración del Espíritu Santo se manifiesta, sobre todo, por medio 
de los fundadores y reformadores de las Religiones, quienes se han 
acercado de un modo singular al Modelo Divino bajo la vigilancia 
y aprobación de la Iglesia. 


¿Cuál será el género de vida practicado por Jesús, según la inter- 
pretación auténtica del magisterio eclesiástico? Es, sin duda, la vida 
basada en los tres grandes pilares de obediencia, castidad y pobreza. 
Ellos caracterizan también la vida llamada «evangélica», por la cual 
tratamos de imitarle, de vivir como El. 

Los tres consejos son en realidad tres aspectos complementarios, 
que comprenden toda la vida. Entrelazándose el uno con el otro, ab- 
sorben toda la actividad humana y la transforman, estableciéndola en 
un plano enteramente superior. Los tres consejos consagran íntegra- 
mente toda la vida a Dios. En Cristo corresponden a su ser de Hijo 
único de Dios. En nosotros corresponden a nuestra dignidad sobrena- 
tural de hijos adoptivos de Dios. En ambos casos se pueden conside- 
rar como una suprema exigencia intrínseca de la filiación divina. 

Vamos a permitirnos unas ligeras alusiones a cada uno de los tres 
consejos. Veremos que no constituyen una mera supererogación mar- 
ginal de la vida cristiana, sino que son un postulado connatural de su 
perfección y su expresión más genuina. 


Cristo practicó una total y constante obediencia al Padre durante 
toda su vida. La obediencia fué su estado de vida. Nos lo dice San 
Pablo: «Se hizo obediente hasta la muerte» (Flp 2, 8). Y El mismo nos 
lo descubre, como si fuera el secreto de su vida: «Hago siempre lo 


(6) «Provida Mater Ecclesia», en MerLín, Documentos, p. 384. 
CATIA 
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que agrada a mi Padre» (Jo 8, 29). El énfasis de esta afirmación cae 
en el «siempre», es decir, en la obediencia total y habitual. 


¿Cómo imitar a Cristo en este constante ejercicio de obediencia 
a Dios? ¿Cómo conocer en cada momento de nuestra existencia lo que 
agrada a Dios? Una primera respuesta la tenemos en la invitación 
constantemente repetida de seguir al Divino Maestro, dejando todo 
(cf. Mt 4, 18ss; Lc 5, 27-28; Jo 1, 43). El seguir a Cristo supone po- 
nerse a sus órdenes, hacer todo lo que El dispone, sobre nuestra 
vida. Mas, ¿cómo podemos realizarlo nosotros ahora? El conocía la 
voluntad, el beneplácito de su Padre en cada instante Je su vida para 
todo lo que tenía que hacer. Pero, ¿nosotros? El Divino Maestro no 
sólo conocía lo que concernía a su actividad estrictamente personal, 
sino también lo que atañe a nosotros. Y nos lo reveló. Ahí están en 
el Evangelio los grandes principios que nos manifiestan la voluntad 
de Dios para cada uno de nosotros. Por ellos debe iluminarse toda 
nuestra vida, cada acto de nuestra existencia. La Iglesia, depositaria 
y continuadora de la misión de Cristo, proclama la voluntad de Dios 
a través de los tiempos. Tenemos obligación de escucharle: «El que 
a vosotros oye, a mí me oye, y el que a vosotros desecha, a mí me 
desecha, y el que me desecha a mí, desecha al que me envió» (Lc 10, 16). 

La Iglesia ejerce su magisterio de muchas maneras. Cuando aprue- 
ba las leyes de una nueva Religión o Instituto, garantiza, sin duda al- 
guna, con su autoridad que ellas constituyen la voluntad de Dios para 
todos aquellos que debidamente las profesan. En consecuencia, el re- 
ligioso sabe que, cumpliendo sus leyes o constituciones y obedeciendo 
a sus legítimos superiores, hace la voluntad de Dios. Es verdad que lo 
sabe sólo por la fe. Es ésta la que le hace reconocer el divino bene- 
plácito en la palabra de Cristo, de la Iglesia y en su propia legisla- 
ción religiosa. La práctica de la obediencia es un continuo ejercicio 
de fe teológica. Aquí reside precisamente todo su mérito sobrenatu- 
ral. Cristo conocía por visión la voluntad de su Padre, y la cumplía. 
El religioso conoce por fe la voluntad de Dios y se conforma con ella. 


Pasemos a la castidad. Jesús proclamó bienaventurados los puros 
de corazón, porque ellos verán a Dios (cf. Mt 5, 8). Es un principio 
absoluto, cuya última perfección sólo los menos la alcanzan, los que 
consagran todas las fibras de su corazón al reino de los cielos, «los 
eunucos que a sí mismos se han hecho tales por amor del reino de 
los cielos» (Mt 19, 12). 

La Iglesia ha definido la superioridad de la virginidad sobre el 
matrimonio (cf. Concilio de Trento, Sess. 24, canon 10). Evidentemen- 
te, no se trata de una virginidad egoísta y comodona, sino cristiana, 
consagrada a Dios. Y se funda, sin duda, en San Pablo, quien redactó 
la carta magna del celibato cristiano. He aquí la razón de la supe- 
rioridad expuesta por el mismo San Pablo: «El célibe se cuida de las 
cosas del Señor, de cómo agradar al Señor. El casado ha de cuidarse 
de las cosas del mundo, de cómo agradar a su mujer, y así está divi- 
dido. La mujer no casada y la doncella sólo tienen que preocuparse 
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de las cosas del Señor, de ser santa en cuerpo y espíritu. Pero la 
casada ha de preocuparse de las cosas del mundo, de agradar al ma- 
rido» (1 Cor 7, 32-34). 

En este mismo pasaje, San Pablo hace una alusión personal: «Qui- 
siera yo que todos los hombres fuesen como yo... A los no casadus 
y a las viudas les digo que les es mejor permanecer como yo» (1 Cor 
7, 1-8). ¿Con cuánta más razón que San Pablo no nos podría propo- 
ner su propio ejemplo el Divino Maestro? El Hijo de Dios encarnado 
tenía que ser virgen necesariamente, por exigencia de su amor abso- 
lutamente único a su Padre. También para los hijos adoptivos, para 
consagrarse íntegramente al Señor, la condición perfecta será, sin 
duda, la virginidad, la exige su amor puro e íntegro a Dios. 


La pobreza supone austeridad, privaciones, dependencia, estado de 
humillación. Pero gracias a ella podemos llamar «padre» a nuestro 
Dios. 

Jesús practicó la pobreza, y nos invita a que la abracemos. Una vez 
se le acercó un escriba diciéndole que quería seguirle, y recibió esta 
respuesta: «Las raposas tienen cuevas y las aves del cielo nidos; pero 
el Hijo del hombre no tiene dónde reclinar la cabeza» (Mt 8, 20). Otra 
vez fué un joven, que no contentándose con guardar los mandamien- 
tos, aspiraba a la perfección, y Jesús le precisó lo que debía hacer 
para ser perfecto: «Si quieres ser perfecto, ve, vende cuanto tienes, 
dalo a los pobres, y ven, sígueme» (Mt 19, 21). Cristo vivía pobre- 
mente, y exigía esta misma condición a los que querían ser perfecta- 
mente como El. 

¿Y para qué esta pobreza? Para poder llamar «padre» a nuestro 
Dios. «Bienaventurados los pobres, porque vuestro es el reino de Dios» 
(Le 6, 20). «No os precupéis, pues, diciendo: ¿qué comeremos, qué 
beberemos o qué vestiremos? Los gentiles se afanan por todo eso: pero 
bien sabe vuestro Padre celestial que de todo eso tenéis necesidad. 
Buscad, pues, primero el reino y su justicia, y todo eso se os dará 
por añadidura» (Mt 6, 31-34), He aquí otro principio absoluto cuya 
perfección sólo los que practican la pobreza absoluta la alcanzan: a ma- 
yor pobreza, más confianza en el Padre celestial. 

Esta pobreza evangélica se practica como en su propio ambiente 
en comunidad, en la vida común. Por eso, casi por necesidad, nos lleva 
a la vida comunitaria. Pero de ésta no vamos a hablar ahora. De mo- 
mento, retengamos como conclusión que la pobreza exterior e interior 
de todo bien terreno hace volar al alma hacia el Padre celestial en 
alas de la esperanza tenlógica. 

Los tres consejos encarnan el Evangelio en toda su pureza radi- 
cal. Ante ellos no caben más que dos actitudes cristianas: abrazarlos 
total y literalmente, como lo hacen los religiosos; o vivirlos por lo 
menos espiritualmente, como deben hacerlo todos los fieles. 
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EN EL CORAZON DE LA IGLESIA. 

Me 

La vida religisa tiene su origen en el Evangelio; pero en su des- 
arrollo depende totalmente de la Iglesia, sociedad visible y Jerár- 
quica. La naturaleza de la perfección y los medios para conseguirla 
se encuentran, sin duda, en el Evangelio; pero sólo la Iglesia nos ga- 
rantiza su interpretación auténtica y su aplicación infalible: son objeto 
de su magisterio (8). Incluso cabe decirse que el estado religioso, en 
cuanto entidad jurídica, brota de la Iglesia en la aprobación de sus 
Reglas y Constituciones (9). La autoridad de los superiores religiosos 
es participación jerárquica de la autoridad del Romano Pontífice (10), 
y, en consecuencia, los religiosos son súbditos suyos, aun por el voto 
de obediencia. 

A esta consideración, más bien jurídica, responde una realidad teo- 
lógica y espiritual, que debe vivificar toda vida religiosa. 

A los que desean seguir a Jesús en todo según la perfección del 
Evangelio, la Iglesia invita a pertenecerle de una manera integral, se- 
parándose del mundo y formando parte de una comunidad visible com- 
pletamente eclesial. 

El simple cristiano pertenece a la Iglesia, es miembro de la Iglesia 
por medio del bautismo; pero en realidad no llega a entregarse plena- 
mente a la sociedad eclesial. Se reúne en la Iglesia para sus deberes 
religiosos; pero vuelve al mundo, un mundo que está muy lejos de 
ser eclesial, que es más bien el mundo que no recibió a Cristo cuando 
le visitó (cf. Jo 1, 10). El religioso, por el contrario, da a la Iglesia 
toda su vida, todas sus actividades, el don completo de sí mismo. Se 
dice de él que deja el mundo. Esto quiere decir que entre las dos so- 
ciedades irreductibles, la terrena del mundo y la Iglesia, ha escogido 
como «estado de vida» esta última. La Iglesia, al no poder transfor- 
mar toda la sociedad humana en sociedad eclesial, trata de realizarse 
plenamente en grupos de minorías selectas, en las familias religiosas. 
Una comunidad religiosa es la perfecta realización de las exigencias 
sociales de la Iglesia. El religioso es súbdito incondicional del reino 
de la Iglesia. 

La constatación de esta verdad la podemos encontrar en los oríge- 
nes de la vida religiosa, siguiendo las indicaciones de la Constitución 
Apostólica «Provida Mater Ecclesia». Los primeros cristianos de Jeru- 
salén comenzaron a practicar todos, sin excepción, la pobreza evangé- 
lica, ofreciendo una imagen bastante aproximada del estado de per- 
fección evangélica (11). Era el fervor común de novicios, que trataban 
de imitar a Cristo sin salvedad alguna con toda perfección. Más tarde, 
en los primeros siglos, al multiplicarse los cristianos y al perder su 
fervor primitivo, los más convencidos y generosos comenzaron a for- 


(8) Cf. «Provida Mater Ecclesia», en MerLíN, Documentos, p. 383-385. 
(9) Cf. ib.: y el discurso «Annus Sacer», en MerLín, Documentos, p. 95. 
(10) Cf. CIC, canon 499; y «Annus Sacer» ib. 

(11) Cf. «Provida Mater Ecclesia», en MerLín, Documentos, p. 384-385. 
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mar grupos o clases, apartándose algún tanto de los demás, con el fin 
de vivir íntegramente las exigencias del Evangelio (12). Después de la 
paz de Constantino, en el siglo rv, cuando la masa de los hombres se 
convirtió y el vigor de la vida cristiana cedió considerablemente, los 
que querían la perfección evangélica sintieron necesidad de retirarse 
completamente de la sociedad común de los fieles, con el fin de vivir 
sin trabas el ideal de su incondicional entrega a Jesucristo (13). 

De todas estas consideraciones históricas, y otras que podríamos 
añadir, se desprende que los religiosos no huyen de la sociedad de 
la Iglesia, sino de la sociedad del mundo, precisamente para entregarse 
de lleno a la Iglesia, para vivir en el corazón mismo de ella, vibrando 
al unisono, participando de sus intereses. 

Podemos decir que donde mejor se realiza la Iglesia es en una co- 
munidad religiosa. Es donde mejor se encarnan su carácter social, sus 
intereses, sus fines. Es también donde mejor se libra de su enemigo, 
el «mundus totus in maligno positus» (I Jo 5, 19). Vamos a permi- 
tirnos unas pocas alusiones a cada uno de estos aspectos. 


La Iglesia es una sociedad, es el Cuerpo Místico de Cristo. Cristo 
no salvó a cada hombre independientemente de los demás; salvó a la 
humanidad, incorporándola a sí mismo. No podemos beneficiarnos de 
la Redención sin estar unidos a nuestros hermanos, no podemos ser 
discípulos de Cristo sin amarnos los unos a los otros. La Iglesia es 
la sociedad de los redimidos, es la unidad de los hombres en Cristo. 
¿Dónde se realizará perfectamente esta sociedad de los miembros de 
Cristo? Donde mejor se realiza es, sin duda, en las familias religiosas, 
máxime teniendo en cuenta su carácter visible y externo. La vida co- 
mún y social de los religiosos es la respuesta más adecuada a las exi- 
gencias sociales de la Iglesia. 

Desde hace mucho tiempo, la Iglesia no acepta la vida propiamente 
eremítica. La vida religiosa, como estado, tiene que ser necesariamen- 
te comunitaria. La considera como más perfecta. Aun los Institutos 
seculares, mientras por una parte sólo «se acercan» a la perfección 
de la vida religiosa, por otra no carecen totalmente de la vida común, 
ya que se rigen por unas mismas leyes y por unos mismos superio- 
res (14). Teniendo esto presente, no parece arriesgado afirmar que la 
práctica de los tres consejos evangélicos exige como ambiente connatu- 
ral la vida común, la cual, a su vez, es la respuesta más adecuada a las 
exigencias sociales de la Iglesia. 

La pobreza evangélica es condición y exigencia del amor fraternal 
que debe haber entre los miembros de la Iglesia. Así sucedía en Je- 
rusalén en los primeros tiempos: «La multitud de los creyentes vi- 
vían unidos y tenían todas las cosas en común» (Act 2, 44; Act 4, 32). 
Es la pobreza común de hermanos una pobreza fraternal. Los que de- 
sean amarse de verdad con amor sobrenatural de hermanos deben 
echar por tierra toda propiedad material que les distinga. Es la me- 

(12) Cf. «Provida Mater Ecclesia», en MERLÍN. Documentos, DP. 385. 


(13) «Provida Mater Ecclesia», en MerLíN, Documentos, Pp. 386. 
(14) Cf. «Provida Mater Ecclesia», en MrErLÍN, Documentos, p. 389s. 
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dida radical, la única realmente efectiva, de superar los egoísmos y es- 
tablecer la caridad. 

La castidad evangélica impone mortificación y renuncia de amores 
particulares con el fin de ir ensanchando los horizontes del corazón 
hasta abarcar toda la familia humana en el Cuerpo Místico de Cristo. 
El objetivo es el reino de Dios (cf. Mt 19, 12), donde todos nos abra- 
zamos como hermanos. La familia religiosa, fundada sobre la caridad, 
representa visiblemente la sociedad de la Iglesia. La familia terrestre, 
aunque esté santificada, no está fundada sólo en la caridad, y no al- 
canza la perfección de la sociedad sobrenatural. 

La obediencia evangélica es el consejo comunitario por excelencia, 
y, por consiguiente, eclesial. Sólo una estricta obediencia de vida co- 
mún nos permite imitar a Cristo, que hacía siempre la voluntad de 
su Padre. Por la obediencia al superior de la comunidad nos somete- 
mos en cada instante y por toda nuestra vida a la Iglesia y a Dios. 
Ella absorbe no solamente algunas de nuestras actividades, sino toda 
nuestra vida. No cabe un lazo de unión más fuerte y más seguro en- 
tre el alma y la voluntad de Dios, como tampoco una disposición más 
favorable para acudir a las necesidades sociales de la Iglesia. 


La práctica de los consejos evangélicos hace al religioso particu- 
larmente apto para vivir la misma vida de la Iglesia, compartir sus 
ideales y sus intereses. Coinciden en el único fin que persiguen: «El 
estado de la vida religiosa... debe su existencia y su utilidad al hecho 
de acomodarse estrechamente al mismo fin de la Iglesia, que es con- 
ducir a los hombres a la consecución de la santidad» (15). Se compar- 
ten la misma historia, los mismos triunfos, los mismos fracasos: «To- 
dos saben cuán estrecha e íntimamente va unida la historia de la san- 
tidad de la Iglesia y del apostolado católico con la historia y fastos 
de la vida religiosa canónica, que por la gracia continuamente vivi- 
ficante del Espíritu Santo creció de día en día con variedad admira- 
ble y se fortaleció más y más con nueva, más alta y más firme uni- 
dad» (16). 

De aquí que la Iglesia espere una fidelidad superior y una cola- 
boración especial precisamente de los religiosos en las empresas de 
su apostolado a las órdenes del Vicario de Cristo. «De ahí que esa ce- 
losa obediencia a la cátedra de Pedro y del Vicario de Cristo, que es 
común a todos los fieles, debe ser practicada de forma muy especial 
por vosotros, que os esforzáis por tender a la perfección. Esta Sede 
Apostólica sabe que vosotros seréis más obedientes que los demás; 
está segura de que vosotros seréis los más fieles heraldos de la doc- 
trina de la verdad que emana de esta cátedra; ella espera firmemente 
que, más que todos, seréis modelos y defensores de la disciplina ecle- 
siástica, y si alguna vez, lo que es propio del reino de Dios en la tie- 
rra —donde se mezclan los buenos y los malos, el grano y la ciza- 


id Discurso a los religiosos (8 de diciembre de 1950), en MrrLíÍN, Documentos, 


(16) «Provida Mater Ecclesia», en MERLÍN, Documentos, p. 386. 
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ña—, alguien vacila en algo, titubea, yerra, disiente, vosotros al me- 
nos, amadísimos hijos, agrupaos en torno de Nos, defended invenci- 
blemente «ese reino de justicia, de amor y de paz» (17). A 

Pero la más alta forma de apostolado de los religiosos en la Igle- 
sia es su propia vida. Las ideas fácilmente se refutan; lo que convence 
son los hombres que las viven con convicción. Los institutos religiosos 
son las escuelas oficiales de santidad. En ellos deben inspirarse todos 
los fieles que desean escalar las cimas de la perfección cristiana. La 
afirmación es del mismo Pío XII: «Sois vosotros —habla a los reli- 
glosos de Portugal—, en la Iglesia, esas escuelas de santidad oficial- 
mente reconocidas» (18). 


La vida religiosa tiene su origen en el Evangelio; pero vive en el 
seno de la Iglesia. Vive de la Iglesia y para la Iglesia. Dentro de ella, 
es el estado de perfección, es decir, la porción escogida donde con ma- 
yor plenitud se realiza. Una comunidad religiosa representa toda la 
Iglesia, y la reproduce con la mayor perfección posible. 


PERFECCION Y FLAQUEZA DE LA VIDA RELIGIOSA. 


Lo primero que afirma el Código de Derecho Canónico acerca del 
estado religioso es que todos los fieles deben estimarlo mucho: «Todos 
han de tener en gran estima el estado religioso...» (canon 487). Y mu- 
chas veces ha tenido que insistir la Iglesia a través de los siglos en 
la defensa de esta su heredad escogida. Es como si ella misma se viera 
comprometida al verla atacada. 

Una vez presentada la vida religiosa tal como lo hemos hecho nos- 
otros en las páginas precedentes, como la quintaesencia del Evangelio 
y de la Iglesia, es claro que su defensa coincide con la misma reli- 
gión cristiana y ambas corren la misma suerte. 

El Papa Pío XII tiene un pasaje sumamente elocuente acerca del 
lugar preferente que ocupa el estado religioso en la vida de la Iglesia: 
«Sois vosotros —escribe a los religiosos de Portugal—, en la Iglesia, 
esas escuelas de santidad oficialmente reconocidas. Donde ellas faltan, 
la vida cristiana no tiene ni puede tener aquella pujanza que es ca- 
racterística del Cuerpo Místico en su estado actual de desenvolvimien- 
to» (19). El mismo Sumo Pontífice expresa una idea parecida en otra 
ocasión: «Es muy grato considerar particularmente el fruto más dul- 
ce de la virginidad, a saber: que las vírgenes consagradas manifies- 
tan a los ojos de todos la virginidad de su Madre la Iglesia y la san- 
tidad de la íntima unión de ellas mismas con Cristo... Grande gloria 
de las vírgenes, sin duda alguna, el ser imágenes vivientes de aquella 


(17) Discurso a los Superiores Generales (11 de febrero de 1958), en MerLíN, Docu- 


mentos, p. 326. ; ' 
(18) Carta de los Religiosos de Portugal (3 de abril de 1958), en MerLíN, Documen- 


tos, p. 333. . 
do) Carta al 1 Congreso Nacional de Religiosos de Portugal (3 de abril de 1958) 


en MerLÍN, Documentos, p. 333. 
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perfecta integridad que une a la Iglesia con su Divino Esposo; y el 
ser ellas una muestra admirable de la floreciente santidad y de la 
fecundidad espiritual, que reina en la sociedad fundada por Jesucris- 
to, es motivo del mayor gozo para esta misma sociedad» (20). Y en 
este mismo documento llega a decir, copiando “a San Cipriano, que 
ellas son «la porción más ilustre del rebaño de Cristo» (21). ¿Cabe 
mayor elogio y mejor defensa? 

Sin embargo, en esta misma representacion desnuda del cristianis- 
mo radica la debilidad o la flaqueza del estado religioso. ¿No dijo 
San Pablo, comparándose a sí mismo y los demás Apóstoles con los 
fieles corintios, «nos stulti propter Christum, vos autem prudentes in 
Christo, nos infirmi, vos autem fortes, vos nobiles, nos autem ignobi- 
les»? (1 Cor 4, 10). He aquí el punto flaco de la vida religiosa: pre- 
sentarse ante el mundo con la cruz de Cristo desnuda. 

El religioso por vocación está llamado a vivir con mayor pureza 
e intensidad que los simples fieles el espíritu del Evangelio y la vida 
de la Iglesia. Es natural que tenga que correr más estrechamente la 
suerte de Cristo y de su Cuerpo Místico. 

La vida religiosa está enraizada en el Evangelio y en la Iglesia. 
Toda su savia vivificante procede de aquí, como también su fecundi- 
dad y su lozanía; es decir, todo lo que tiene de vida. Sus leyes y obli- 
gaciones canónicas no sirven más que para regular esta vida. 


EMETERIO DEL SAGRADO CORAZÓN DE JEsÚús, O.C.D. 


Bilbao 


E TO neíclica «Sacra Virginitas»o (25 de marzo de 1954), en MerLíN, Documentos 
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LA FIGURA DE MARIA EN EL MAESTRO 
ECKHART 


Con la figura de María no sucede lo mismo que con la de Cristo 
en la obra del Maestro Eckhart. No sobresale a primera vista en su 
pensamiento. Hay que ir escogiendo aquí y allí lo que dice sobre ella 
en sus escritos, y no le concede ni mucho menos una posición central 
o colocada inmediatamente después al lado de Cristo. Eckhart no hace 
un estudio sistemático de la figura de María (1). Se ocupa de ella en 
especial al tratar de algunas virtudes; naturalmente, las que más con- 
cuerdan con sus ideas filosófico-místicas. Sin embargo, si no es por la 
extensión, es interesante lo que Eckhart piensa de María porque ha 
tocado algunos puntos centrales de la Mariclogía y por el matiz de 


(1) Sobre María habla especialmente Eckhart en algunos sermones alemanes: «In- 
travit lesus in quoddam castellum» Sermón 2 DW. «In hoc apparuit charitas» Sermón 
5b DW. «Ave gratia plena» Sermón 22 DW y en los «Sermones y lectiones super eccle- 
siastici». Este trabajo se ha basado sólo en las obras de Eckhart que hasta ahora se 
tienen por auténticas en la edición crítica. De los sermones alemanes se utilizan además 
los que J. Quinr en su obra Meister Eckhart Deutsche Predigten und Traktate, Mún- 
chen, 1955, traduce. En la edición de Pfeiffer de Eckhart hay muchos más textos inte- 
resantes para el tema y hasta sermones enteros sobre María. Pero se ha preferido to- 
mar como base los textos atestiguados con certeza como auténticos. 

Los textos de Eckhart se citan por la edición completa de las obras: Meister Eckhart. 
Die deutschen und lateinischen Werke. Stuttgart-Berlín, 1936 s. Los textos que todavía 
no están editados en esta edición crítica por: Thery, G., Edition critique des piéces ré- 
latives au procés d'Eckhart contenues dans le manuscrit 33b de la bibliotheque de Soest 
(«Archives d'Histoire doctrinale et litteraire du Moyen Age» 2 (1927) 129-268; Le com- 
mentaire de Meister Eckhart sur le livre de la Sawesse («Archives d'Histoire doctrinale 
et litteraire du Moyen Age 3 (1928) 321-443 y 4 (1929) 233-394. 

Meister Eckhart. Edición de Franz Preirrer. Góttingen, 1906. 

Reden der Unterscheidung. Edición de Ernst DieberIcBS. Bonn, 1913. 

Meister Eckhart Traktat von abegescheidenheit. Edición de Eduard ScHAErrer. Bonn, 
e rosido Sancti Evangelii secundum Iohannem. Manuscrito de la Biblioteca del Hos- 
pital de Cues. Codex 21 fol. 109 a 134 ra. k ' 

Cuando en la cita se añade DW o LW significa que se refiere a la edición crítica de 
Stuttgart (Deutsche Werke o lateinische Werke). 


364 MARÍA GONZÁLEZ-HABA 


originalidad que tiene a veces. En la obra de Eckhart no hay ningún 
sistema relativo a estos problemas, ni siquiera se puede sacar del con- 
junto de la obra. Sólo cabe hacer una agrupación alrededor de algu- 
nos temas: La Encarnación. María, Virgen y Madre. Virtudes de la 
humildad, de la «abegescheidenheit» —desprendimiento— en María. 
María, Madre de los hombres y Mediadora. 

Del mismo modo que puede verse con claridad en el enfoque que 
Eckhart hace de la persona de Cristo se nota en la de María, que in- 
troduce en abundancia sus ideas filosófico-místicas en las considera- 
ciones teológicas. A consecuencia de su personalidad de místico y fi- 
lósofo, no le preocupa tanto el hecho histórico en sí o lo que en rea- 
lidad sucedió, sino que sé detiene sobre todo en la interpretación de 
lo sucedido. Ahí encuentra ancho campo para explayar sus ideas pre- 
feridas. El peligro es por eso siempre en él, que la excesiva penetra- 
ción de estas ideas en lo revelado llegue en ocasiones a deformar el 
hecho o deje sin importancia lo que sucedió una vez en la historia 
de la salvación (2). 


I. La ENCARNACIÓN 


De los pasajes de la vida de María (3), relata Eckhart repetidas ve- 
ces la Anunciación del Angel. Hay en él consideraciones a partir de 
Jo histórico y alrededor de ello. El Angel fué mensajero divino, y Ma- 
ría fué para el Verbo el mejor albergue del mundo (4). No niega ni 
desconoce lo sucedido realmente en la Encarnación (5). Pero pronto 
pasa a interpretar los hechos simbólicamente. Así, de la Anunciación 
salta a la descripción de la inhabitación de Dios en el alma del jus- 
to (6). 


(2) Eckhart sabe, como autor que pretende explicar los sentidos de la Escritura, 
que aquello de que parte sucedió una vez; no niega su realidad histórica. Lo que busca 
sin embargo son los sentidos de este hecho. «Notandum autem quod haec omnia, quae 
nunc dicta sunt de lohanne et Christo, res quaedam gesta sunt historica veritate, sed 
in ipsis veritates rerum naturalium et earum proprietates requiramus». (In lo. n. 142, 
LW TIT, 119) Cf. también In lo. n 123 LW III, 108, In Ex. LW II, 178. Cf. Koch, J. Sinn 
und Struktur der Schriftauslegungen. (En Meister Eckhart der Prediger. Festschrift zum 
Eckhart-Gedenkjahr. Freiburg, 1960, p. 73-103). 

(3) Eckhart nombra a María de diversos modos: Beata Virgo, Beata Mater Dei, 
Beata Virgo Maria, Maria, Mater, Mater Dei intemerata, Mater intemerata, Mater sa- 
pientiae incarnatae. En mittelhochdeutsch: Maria, onsse leue vrouwe, unser frouwe 
Gotes muoter. Los más corrientes son Beata Virgo o Maria y en mittelhochdeutsch Ma- 
ria o Unser frouwe. 

(4) «Consueverunt principes pro hospitiis recipiendis praemittere nuntios ad hospitia 
recipienda, qui hospites salutant, dominos suos magnificant, de solutione certificant, ut 
sic domini ipsorum honorabilius recipiantur. Exemplum in adventu verbi in hunec mun- 
dum, ingressus angelus ad Mariam ait: Ave, gratia plena, dominus tecum et accepit 
melius hospitium mundi» (Serm. 1, 1 n. 3 LW IV, 5-6) (Cf. ALDOBRANDINUS DIE TUSCANE- 
LLA, Sermo ora est iam, donde expresa la misma idea. Citado en LW IV nota 1 p. 5). 

(5) «Ad litteram autem vult dicere per haec verba in propria venit... quod ver- 
bum assumpsit carnem in ludeae gente peculiari...» (In lo n. 104 LW, 89). 

«Potest tamen dici quod Sapientia Dei, Verbum secundum carnem natus, venit in 
noctis medio, secundum illud Luc 2, 8 pastores erant...» (In sap. Archiv. 4 (1929) 368). 

(6) «Sequitur: ad eum veniemus et mansionem apud eum faciemus». «Aptum pro- 
fecto hospitium, ubi nobile triclinium, memoria, intellectiva et voluntas, tria haec, una 
substantia, una mens, una vitá.» (Serm. Ml, 1 n. 3 LW IV, 6) El «nobile triclinium no 
está aplicado ya directamente a María como en la sequentia de Adan de San Víctor 
«Salve mater salvatoris», Salve mater pietatis —et totius trinitatis— nobile triclinium. 


(Analecta hymnica medii aevi LIV 384) En Eckhart se puede entender en general el 
alma del justo. 
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Al hablar de la venida de Dios al mundo, lo que para otros signi- 
fica el tiempo real en que Dios apareció en la historia, la «plenitudo 
temporis» es para Eckhart motivo para basar sus especulaciones filo- 
sóficas sobre el tiempo y la eternidad y para deducir las consecuen- 
cias morales de que el hombre tiene que salir de todo tiempo y espa- 
clio para encontrar a Dios (7). 

Al tomar el Verbo la naturaleza humana se verifican, según la 
metáfora agustiniana, las bodas entre Dios y la naturaleza (8). María 
fué la Madre de Dios en la que misericordiosamente se encarnó la 
sabiduría de Dios (9). Interesante es ver cómo este tomar naturaleza 
humana el Verbo se explica en función de sus pensamientos filosófico- 
místicos. La idea de que el cuerpo es cárcel del alma es algo que los 
místicos resaltan con gusto: «Vere carcer animae non solum corpus, 
non solum tempus, sed et omnes vires sub intellectu, quibus artatur 
amplitudo intellectualis, in qua, ut dicitur Sp 3 tamquam scintillae in 
arundineto discurrunt» (10). 

Según estas ideas, no puede comprenderse mucho la dignidad de 

María al proporcionar al Verbo una cárcel con el cuerpo. Claro que 
hay que tener en cuenta que al hablar de este modo tiene preocupa- 
ciones místicas, y que parte de conocimientos científicos falsos de la 
época. Puede ser que se entendiese la cárcel del cuerpo en un orden 
moral, en el sentido de que el hombre después de pecar se encuentra 
como desgarrado en sí, sintiera el peso de sí mismo y de modo un poco 
incomprensible descargara la culpa de todo en el cuerpo. Pero el de- 
seo de los místicos de morir, entendiendo la muerte como separación 
de lo que ellos llaman alma y cuerpo —que así se quedaría de este 
modo liberada el alma—, dan a entender que se trata de un orden 
de esencias, y en último término, de una esencia buena y otra mala. 
Y así en este sentido tomaría también Cristo, como se ve por la cita 
de Eckhart, el cuerpo como algo que limita el alma: «Maluit autem 
evangelista dicere: verbum caro factum est quam homo ad commen- 
dandam benegnitatem dei, qui non solum animam hominis, sed et 
carnem assumpsit. Et in hoc percutit superbiam multorum qui, requi- 
siti super cognatione sua, respondent allegando aliquem tenentem sta- 
tum dignitatis, tacent autem originem. Requisiti enim dicunt quod 
sunt nepotes talis episcopi vel praepositi, decani aut alterius huius- 
modi. Narratur de mulo quod requisitus quis esset pater eius res- 
pondit quod dextrarius esset avunculus eius, tacens et erubescens quod 
asinus esset pater eius» (11). 
(1) «Onsse leue vrouwe sprach»: «wey mach dat syn, dat ich godes moder werde? do 
sprach der engel: der heylge geist sal van bouen in dich comen». Dauid sprach: «hoede 
hayn ich dich geboren». wat is hoede? ewicheit. (Pred. 14 DW 1, 238-239) «Plenitudo 
temporis est, ubi nullum tempus est...» In To. n. 293 WILL 245) Ef: BrtleDWel 177= 
178, Pr. 24 DW I, 422-423. 

Cf. AmBrosIus, Ad Gal. 4; PL 17, 279 D. AucusTINUsS, In lo. 31 n. 5; PL 35, 1638. 
DEOMAS! STR. Iba: 1 2.0 

(8) In lo n. 293 LW III, 245. 

(9) In Ec. n. 7 LW Il, 235. 

(10) Serm. LV, 4 n. 548 LW IV, 459. Lo mismo en Pr. 17 DW l, 285. Idea parecida 
en San Juan de la Cruz: «Pues sí hablamos de la sobrenatural según se puede en esta 
vida, de potencia ordinaria, no tiene el entendimiento, disposición ni capacidad en la 


carcel del cuerpo...» (Subida II, 8, 4). 
(11) In lo. n. 116 LW III, 101. 
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Verdaderamente sería difícil explicar cómo podría tomarse alma de 
hombre sin cuerpo. Pero aquí, como en otras ocasiones, no se aparta 
Eckhart de la realidad, a pesar de que podría esperarse según sus 
concepciones filosófico-místicas de desprecio del cuerpo y de la ma- 
teria. Así no desconoce la materialidad y la realidad visible de Dios 
hecho hombre. No fué un cuerpo celeste o de naturaleza especial 


tampoco el que tomó Dios en María (12). , 
El Verbo se hizo hombre en María por obra del Espíritu Santo, 


siendo concebido según su humanidad «ex purissimis virginis sangui- 


nibus», con expresión de Juan Damasceno (13). 

Cita a Tomás de Aquino y explica cómo Cristo tomó la naturaleza 
humana en el estado anterior a la culpa y cómo no hay que entender 
el no estar contagiado del pecado en el sentido de que algo no man- 
chado por la culpa original permaneció en Adán transmitiéndose has- 
ta la Virgen, sino que fué el Espíritu Santo quien la santificó (14): 
«... materia autem de qua formatum est corpus Christi, depurata fuit 
virtute spiritus sancti, virginem scilicet beatam sanctificantis» (15). 

Eckhart no habla de cómo ni cuándo sucede esta purificación de 
María por el Espíritu Santo. Al no explicar más la cita de Santo 
Tomás, parece que acepta su opinión en este punto y que piensa que 
María, igual que todas las demás criaturas, fué liberada del pecado 
original, no que nunca lo tuviera (16). Para él, la salvación del pecado 
original se efectúa en todos los hombres en cuanto que Cristo tomó 
la naturaleza humana. De intento emplea él la fórmula de difícil ex- 


(12) «Secundu notandum quod non est putandum ex his verbis secundum haereti- 
corum dogma verbum assumpsisse caeleste corpus aliquod, non humanum, sed ideo di- 
citur de caelo descendere, quia non ex virili semine, ut alii dicunt haeretici, sed mystico 
spiramine verbum dei factum est caro secundum illud Luc. 1...» (n lo. n. 349 LW III, 
297) Cf. THEOPHYLACTUS, ln Jo. 3, 13; PG 123, 1207. HiLarIUS, De Trinitate 10, 16; PL 
19, 299: AUGUSTINUS, Hypomnesticon 1, 2; PL 45, 1615. Tkomas, Sent. III, d. 2, q. 1, a. 3, 
sol 1: 

(13) «... ut possit dicere: mihi vivere Christus est, Phil. 1 Christus siquidem etiam 
secundum hominem» ex purissimis virginis sanguinibus «est formatus, ut ait Damasce- 
nus». (In Ec. n. 3 LW II, 232) Cf. JoANNES DAMASCENUS, De fide ortodoxa 3, 2; PG 94, 
986-937. Cf. A. MITTERER, Dogma und Biologie der heiligen Familie nach dem Weltbild 
des hl. Thomas von Aquin und dem der Gegenwart. Wien, 1952, p. 87. 

Las observaciones que hace a la doctrina de Santo Tomás pueden hacerse general- 
mente igual a Eckhart que le sigue en tantos puntos. 

(14) «Primus enim status humanae naturae est ante peccatum, et de hoc assumpsit 
puritatem assumendo carnem non inquinatam contagio culpae originalis, Exodi 12: «erit 
agnus anniculus absque macula.» 

«Secundus status est post peccatum. De hoc assumpsit passibilitatem, mortalitatem 
assumendo similitudinem carnis peccati, quantum ad poenam, non ipsum peccatum, 
o ad culpam, Rom. 8: misit: «deus filium suum» «in similitudinem carnis pec- 
cati». 

«Tertius status est resurrectionis et gloriae. De hoc assumpsit impossibilitatem pec- 
candi et fruitionem animae.» 

«Sed cavendus est hic error quorundam dicentium in Adam remansisse aliquid ma- 
terialiter hon inquinatum macula originali et traductum in posteros purum usque ad 
beatam virginem, et de hoc corpus Christi fuisse formatum. Quod quidem haereticum 
est, quia quidquid in Adam materialiter fuit, originalis macula peccati inq inatum est». 
(Serm V, 2 n. 43 LW IV, 43) Cf. Tuomas, In lo, c. 3, lect 5, XIX. 

Dios tomó naturaleza humana en todo semejante a los hombres con excepción del 
pecado. Los «defectus poenae» se darían en él, no los «culpae» que no tienen que ver 
nada con Dios (In Io. n. 101-102 LW Ill, 92-93) Cf. P. LOoMBARDUS, Sent. II d 15, 1 n. 92- 
93; Thomas S. Th., ML, q. 14, a. LORI do 

(LO) Ser. 2 AS DY dS. 

(16) Cf. Tuomas: «Rationabiliter creditur, quod V. Virgo sanctificata fuerit ante- 
quam ex utero nasceretur». (S. Th. IL, q. 27, a. 1, c.) «Unde relinqguitur quod santifi- 
catio beatae virginis fuerit post eius animationem.» (1. e.) Cf. M. Cuervo, O. P., Por qué 
Santo Tomas no afirmó la Inmaculada, en «Salmanticensis» (1954) 622-674. 
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plicación: «Deus verbum assumpsit naturam, non personam» (M1 POr 
haber tomado el Verbo la naturaleza humana, de este modo entrega 
Dios al hombre todo lo que es propio de Dios, y recibe la gracia de la 
filiación y de la salvacion (18). 

Para explicar el modo de la concepción, utiliza doctrinas corrientes 
en teólogos anteriores, sobre todo en Pedro Lombardo y en Santo To- 
más, aunque en Eckhart se encuentran mezcladas más todavía con 
consideraciones misticas y concepciones filosóficas de matices estoicos 
y neoplatónicos adentrados en especial en el concepto de concupis- 
cencia. Asimismo, con ideas de medicina de la época, de las que se 


sirve para explicar cómo Cristo hombre fué concebido por el Espíritu 
Santo (19). 

El nacimiento fué perfecto en el momento de la concepción (20). 
Y fué concebido de este modo en figura de lo que tiene que suceder en 
la vida espiritual, donde la concepción es el mismo nacimiento y no 
existe la concupiscencia. 

En todas estas consideraciones, que, por otra parte, no le perte- 
necen exclusivamente a él, sino que son en gran parte creencia de 
una teología científica de su época, quedarían la figura de María y su 
papel en la Encarnación privada de realidad humana, si quisiesen se- 
guirse las consecuencias lógicas de estas afirmaciones hasta el fin. Así 
como no es muy explicable cómo María no quedaba para ellos desva- 
lorizada según los principios de que partían (21). 


(1) (Un Io. n. 289 LW III, 241) Cf. Pr. XLVII, 158, 1-8 (Pf), Pr. X, 56, 13-15 y 23-27 
(Pf). 

«Assumpsit verbum hominem, naturam ipsam, prius naturaliter, hunc autem homi- 
nem in athamo (sic) in persona propter naturam. Hinc est quod ipsam purgavit a pec- 
cato originali quod naturam vitiat, non autem a peccato actuali quod in nobis respicit 
personam et ipsam vitiat...» Defensa, 27,3 (Archiv. 2 (1927) 233). 

(18) «Patet ergo manifeste omne quod in premissis quatuor articulis dicitur, sci- 
licet quod humanam naturam assumpsit verbum ex intentione prima, hanc tamen na- 
turam, scilicet in Christo, propter totam speciem humanam. Assumendo igitur ipsam 
naturam, in ipso et per ipsum contulit gratiam filiationis et adoptionis omnibus homi- 
nibus, michi, tibi et cuilibet participantibus univoce et equaliter ipsam naturam, se- 
cundum illud: verbum caro factum est, in Christo scilicet, et habitavit in nobis». De- 
fensa, 27,3 (Archiv. 2 (1927) 231). 

(19) Sobre el concepto de concupiscencia en Eckhart en relación con el mal siempre 
y con tendencia a trasladar el mal de un orden moral a un orden de esencias cf. In Ex. 
n. 199 LW II, 168; n. 200 LW II, 168-169; n. 203 LW II, 171-172; n. 205 LW II, 172. AMí 
se delatan con claridad las procedencias filosóficas y no las bíblicas en esta materia en 
Eckhart. Cf. K. RaHneErR, Zum theologischen Begriff der Konkupiszenz (En Schriften zur 
Theologie. Einsiedeln, 1954 p. 377-414). , : . 

(20) «Patet ergo ex praemissis quod tam in bonis quam in malis prima origo, pu- 
ta conceptio, est adhaesio et inhaesio et quod conceptio est in concupiscentia et per 
concuspiscentiam. Et quia, ut dictum est, in spiritualibus conceptio est ipsa parturitio 
sive partus, propter hoc concupiscens mala iam hoc ipso malus est, lac. 1» concupiscen- 
tia cum conceperit parit peccatum; et Agustinus: «qualia amas, talis es», si mala, ma- 
lus est, si bona, bonus est. Hinc est quod Christus, caput bonorum et primogenitus, in 
figura huius spiritualis vitae etiam corporaliter et spiritualiter simul eodem instanti 
fuit perfecte natus in utero quo conceptus, utpote de spiritu sancto est, Matth. 2: et 
Luc 1: «concipies in utero et paries filium»: ler. 31: «mulier circumdabit virum». Ante 
concupiscentiam autem et extra concupiscentiam nunquam est peccatum, nec magnum 
nec parvum.» (In Ex. n 207 LW Il, 174) Cf. P. LombarDus, Sent. II! d. 3, 3. 9. Thomas, 
Sent, IL, q. 5, a. 2 donde está expresada esta concepción súbita perfecta. Cf. MITTERER, 
O. C., D. 72-74. ; 

eN] Sobre todo por la creencia arrastrada desde Aristóteles del papel pasivo de 
la mujer y su opinión sobre ella. «Secundo notandum quod ait»: in sanguine matris, 
scilicet non in sanguine aut in semine patris. Racio est tum quia proles in matris utero 
et intra matris viscera formatur et fovetur, usque in decimum mensem, ut hic dicitur, 
secus de patre:, propter quod partus in libertate aut servitute ventrem sequitur, -sive 
matrem; que enim seminantur in agro meo, mea sunt, ut ait legisperitus; tum eciam 
quia proles se tota quantum ad corruptelam a sola matre est, et materialiter passive 
et receptive, propter quod ait: in sanguine; et converso proles se tota est a patre solo 
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II. María, VIRGEN Y MADRE 
ys 


Eckhart llama a María Madre de Dios :Ego quasi vitis etc. Verba 
ista scribuntur de sapientia dei increata, leguntur autem hodie in epis- 
tula de matre dei intemerata, per quam et in qua ipsa dei sapientia 
inisericorditer est incarnata» (22). Pero, como se ha visto, por una 
parte, las creencias médicas de su época le hacen dar poca importan- 
cia a la participación de María en la Encarnación, y por otra, ideas 
filosóficas de raíces principalmente estoicas, sobre la igualdad de toda 
la naturaleza, y místicas, de desprendimiento de todo lo terreno (23), 
le hacen hablar de un modo que vuelven indirectamente a quitar tras- 
cendencia al hecho de ser María realmente la Madre de Dios. 

Como lo que pretende muchas veces es explicar la filiación divina, 
deja desvalorizado lo natural en su comparación (24). Al hombre per- 
fecto piensa Ekhart se le prohibe tener padre —otras veces dice pa- 


active, propter quod aid: ex semine. «(In Sap. Archiv. 3 (1928) 406).» _Deus enim_ope- 
rando et disponendo providet primo et principaliter et per se toti universo, quod est 
«omnia». Molestum autem et grave potest quid esse alicui parti. Nihil autem nocet aut 
nocere potest, quinimmo prodest semper toti universo. Verbi gracia: pocio est molesta 
et amara ori, conveniens autem et salubris toti homini... sic de corrupcione que gene- 
racioni deservit, sine qua non esset universum; sic de femina, sine qua non esset per- 
severans genus humanum, quamvis ipsa non generetur, nisi ex defectu qui accidit huic 
semini.» (In Sap. Archiv. 4 (1929) 396). La misma idea en In Sap (Archiv. 4 (1929) 326- 
327). «Ubi notandum quod ea quae in natura sunt per accidens vel ex putrefatione, non 
attingunt perfecte similitudinem agentis, secundum quod Philosophus dicit quod fe- 
mina est mas occasionatus, et mulus generatus ex asino et equa et burdo ex equo et 
asina, in quibus semen recipitur in materia altera et fundo adulterino, adulterina sunt, 
nec ad perfectum in natura et specie producta, propter quod omnis mula sterilis. Per- 
fectum enim est generare et facere sive gignere: sibi simile: huiusmodi autem adulte- 
rina imperfecta sunt, Pbropter quod sicut omnis mula est sterilis, sic omnis femina ste- 
rilis, active. Nunquam enim generat proprie, sed ex ea bene generatur. Unde notandum 
“quod quasi eiusdem rationis est mulam parere, et mulierem sive feminam generare ac- 
tive, huinc est etiam quod universaliter, naturalia processu temporis proficiunt in me- 
lius et cito relabuntur et revertuntur in naturam, ut patet in aqua calefacta.» (In Sap. 
Archiv. 3 (1928) 374). 

Ideas semejantes en THomas: «Oportet sexuum diversitatem ad vires caelestes re- 
ducere: omne enim agens intendit assimilare sibi patiens, secundum quod potest: un- 
de vis activa quae est in semine maris, intendit conceptum semper ducere ad sexum 
masculinum, quid perfectior est...» (De veritate q. 5, a. 9, ad 9) «Tertia ratio sumitur 
ex dispositione animae. Tradit enim Philosophus De gestis animalium quod «mulier est 
masculus occasionatus «unde sicut deficit in completione, ita et in ratione...» (De reg- 
10 *DV, Vi, 440) CES: TRA a 32 as, radar aia ad 2 oa adiól El 
origen de ello en ARISTÓTELES. De gen, animalium Il; e 3, 737a, 27; 1, c. 2, 716a, 4. 

(22). In Ec. Dd. THILWStE:235 

(23) «Hás dú einen menschen lieber denne einen andern, dem ist unreht, und hást 
dú dinen vater unde dine muoter unde dich selber lieber dan einen andern, im ist un- 
reht.» (Pred. LX, VI 208, 26-28 Pf). 

«Qui enim diligit deum solum in omnibus et omne in ipso. non habet plus et minus 
in uno, secundum illud Mat. Qui amat plus, non est me dignus...» Defensa, II, 42 Archiv. 
2 (1927) 247 cf Pr. 5 a DW, 79: 

(Q4) «Et quia, ut dictum est, potentia cognoscens accipit esse a cognito et ipsum 
esse cogniti, propter hoc veritas prohibet et consulit nos non habere nec scire patrem 
nisi deum, Matth. 23: patrem nolite vocare vobis super terram, unus est enim pater 
vester, qui in caelis est:, et Matth, 10 ait: veni separare hominem adversus patrem 
suum, scilicet ne patrem habeat praeter deum nec sciat praeter deum vel nisi deum. 
Si quid enim praeter deum patrem haberet, parientem se in homine et cognitum ab 
homine, ab illo formaretur et acciperet esse ab illo et esse illius, et consequenter non 
esset perfctus nec vere filius solius dei... Nemo enim duos patres habere potest.» (In 
lo. n. 109 LW” III, 94). 

«Min liplicher vater ist niht eigenliche min vater sunder an ainem kleinen stúckelin 
siner natúre, und ich bin gescheiden von im; er mac tót sin und ich leben. Dar umbe 
ist der himelische vater waeterliche min vater, wan ich sin sun bin und allez daz von 
im hán, daz ich hán, und ich der selbe sun bin und niht ein ander.» (Pred. 6 DW 1, 110). 
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dre y madre— sobre la tierra (25). Así, cuando explica el sentido de: 
las Bodas de Caná, habla de unas triples nupcias. Hay unas bodas: 
entre Dios y la naturaleza humana que tienen padre en el cielo y ma- 
dre en este mundo. Pero hay otras, las de Dios y el alma, que no tie- 
nen ni padre ni madre en este mundo (26). Un Hijo de Dios como tal 
no tiene ni padre ni madre en este mundo (27). 

Eckhart resalta también una y otra vez en la Encarnación la con- 
cepción espiritual del Verbo por María, pero de modo que parece que 
se le quita lo irrepetible del caso. En María misma es para Eckhart 
más importante el haber concebido al Verbo espiritualmente que la 
concepción real. Todo esto se relaciona con su idea favorita de saltar 
del hecho sucedido una vez en la historia en un espacio y tiempo 
determinado a un proceso de destemporalización y de trascendencia 


de las circunstancias reales a un nacimiento eterno de Dios en el 
alma (28), , 

Así, cuando Eckhart interpreta las palabras del Angel a María, con- 
cluye que si María no hubiese dado a luz primero a Dios espiritua!- 
mente, no hubiese nacido de ella realmente: «Ich spriche: und haete 
Maríá niht von érste got geistliche geborn, er enwaere nie lipliche von 
lr geborn worden. Ein vreouwe sprach ze unserm herren: ”saelic ist 
der lip, der dich truoc”. Dó sprach unser herre: niht enist der lip 
aleine saelic, der mich getragen hast: ”saelic sint, die daz wort gotes 
hoerent und daz behaltent”. Daz ist gote werder, daz er geistliche ge- 
born werde von einer ieglichen juncwrouwen oder von einer ¡eglichen 


(25) «Nemo enim duos patres habere potest. Propter quod signanter Matth. 23 di- 
citur: «unus est pater vester.» (In lo. n. 109 LW III, 94). 

«Secundo notandum quod spiritus sanctus nescitur unde veniat aut quo vadat, quia 
deus et omne divinum, in quantum huiusmodi, nescit principium a quo nec finem ad 
quem. Si enim in mathematicis non est bonum et finis, sed solum causa formalis, ut 
ait philosophus, quanto magis in metaphysicis et divinis. Et hoc est quod homo divi- 
nus prohibetur habere patrem et matrem super terram. Matth. 23. Et Christus venit 
separare hominem adversus patrem suum.» (In Io. n. 336 LW III, 284). 

(26) «Sciendum ergo quod nuptiae distinguuntur triplices: primo corporales et 
istae habent patrem et matrem in hoc mundo. De istis hic ad litteram scribitur: nup- 
tiae factae sunt. Secundo sunt nuptiae inter deum et nostram naturam, et istae habent 
patrem in caelo, sed matrem in hoc mundo. De quibus scribitur: verbum caro factum 
est. Tertio sunt nuptiae inter deum et animam, de quibus scribitur: et habitavit in 
nobis. Istae nuptiae non habent patrem nec matrem in hoc mundo, secundum illud 
infra lo. 14 princeps mundi huius in me non habet quidquan, scilicet nec patrem nec ma- 
trem in hoc mundo». (In lo. n. 286 LW III, 239). 

(27) «Item in Galilaea, in transmigratione, Psalmus: transmigra in montem sicut 
passer. Debet enim homo transire omne mutabile et creatum contemnendo, ut dignus 
sit istarum nuptiarum. Phil. 3.: omnia detrimentum feci arbitratus sum ut stercora, 
ut Christum lucrifaciam... Nuptiae enim istae non fiunt nisi filio dei, Matth. 22: fecit 
nuptias filio suo. Filius autem dei ut sic non habet patrem neque matrem in hoc mun- 
do, ut dictum est supra» (In To. n. 292-293 LW III, 244-245). 

(28) «Es ist zweierleie geburt der menschen: ein in der welte und ein úz der welte, 
daz ist geistlich in gote. Wilt dú wizzen, ob din kint geboren werde un ob ez gebloezet 
si, daz ist. ob dú gotes sun sits gemachet: alsó lange dú leit in dinen herzen hást um- 
be kein dinc, ez ensi umbe siinde, alsó lange ist din kint niht geborn. Hást dú herzen- 
e E pa niht muoter mér: dá bist in der geberunge unde náhen der geburte.» (Pr. 
va 1 E 

«Wir begén hie in der zit von der éwigen gebúrte, die got der vater hát geborn un- 
de gebirt áne underláz in éwikeit, daz diu selbe geburt nú ist geborn in der zit in mens- 
chlicher nátúre. Es sprichet sanctus Augustinus, daz disiu geburt iemer geschehe. Só 
si aber in mir niht geschihet, waz hilfet mich daz? (Pr. I 3 Pf). 

«WA ist der nú geborn ist der juden kiinick? Nú merkent hie von dirre geburt, wá 
si geschehe. Ich spriche aber, als ich mé gesprochen hán, daz disiu éwige geburt ges- 
chiht in der sele in aller der wise, als si geschiht in der éwikeit, noch minre noch mé, 
wan ez ist ein geburt, unde geschiht disiu geburt in dem wesenn und in deme grunde 
der séle. (Pr. II 10 Pf). 
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gouten séle, dan daz er von Mariá lipliche geborn wart» (29). Estos 
pensamientos no son exclusivos de Eckhart; los ha heredado en es- 
pecial de la tradición agustiniana (30). a 

Pero en Eckhart se acentúan las distinciones y las oposiciones más, 
de modo que parece dejar, como acostumbra, un poco desvalorizado el 
hecho real único de haber nacido Cristo de María; a Dios le es más 
valioso el nacer de cada alma virginal o alma buena que haber na- 
cido de María según el cuerpo, dice él. Hay que tener en cuenta 
que desea resaltar la maternidad espiritual frente a la material: «Ich 
spriche: und haete Mariá niht von erste got geistliche geborn, er en- 
waere nie lipliche von ir geborn werden» (31). Pero en realidad en 
María estos dos aspectos son inseparables, como lo son en toda bue- 
na madre. Aparte de que hay que distinguir siempre que el nacimiento 
espiritual en el alma de Cristo es, entre otras cosas, una metáfora 
para explicar la gracia o la inhabitación de la gracia en el alma; 
y en María, el nacimiento del Verbo en ella es una realidad única y dis- 
tinta de ese otro nacimiento espiritual. 

¿Qué piensa Eckhart de María como Virgen y Madre? 

Como está dentro de la herencia aristotélico-tomista en lo que se 
refiere al concepto de mujer, y como, por otra parte, no olvida sus 
preocupaciones místicas, hay en él, al valorar el concepto virgen y mu- 
jer, una doble posición. 

María es, a pesar de esto, la criatura más elevada que existe: 
«Unde supremo creato dicimus, monstra te esse matrem...» (32). 

Mujer es todo lo débil, inferior, imperfecto y pasivo (33). Pero 
cuando quiere expresar la productividad del alma en gracia, le pa- 
rece mejor aplicarle el nombre de mujer, y entonces es mujer incluso 
más noble que virgen: «Wip ist daz edelste wort, daz man der séle 
zuo gesprechen mac, und ist vil edeler dan junkvrouwe» (34). 

De acuerdo con sus concepciones místicas, «jungfrau», virgen sig- 
nifica desligación de todo atamiento al yo (35). El fondo del alma, 
esa chispa de divinidad, es también «jungfrau» y sigue al Cordero don- 
dequiera que vaya (36). Eckhart reúne como lo más perfecto la signi- 
ficación de mujer y de «jungfrau» al mismo tiempo (37). 


(LIMP IZLA IOSO= SO): 

(30) Cf. Leo Macnus, Serm 1 de nativitate Domini ¡PL 54, 1916. AUGUSTINUS, Serm 
215, 4; PL 38, 1074. Cf. E. GóssmaNnN, Die Verkiúndigung an Maria im dogmatischen Ver- 
stindnis des Mittelalters. Múnchen, 1957, p. 209-211. 

(31) (Pred. 22 DW. 1, 375-376). 

(32) (Serm. XIV n. 151 LW IV, 143). 

(33)  «Disiu werlt ist als ein vrouwe, wan si krank ist.» (Pred. 17 DW 1, 292). 

_«Séle ist alzemále man, dá si ze gote gekéret ist. Dá diu séle her nider slebt, dá 
heizet si vrouwe; aber dá man got in im selber bekennet und got dá heime suochet, 
da ist si der man.» (Pred. 20 a DW 1, 337). 

«Swenne diu séle die rihte ist úfgekeret in got mit vernúnfticheit, só ist diu séle 
man und ist ein und enist niht zwei; mér: als diu séle sich her nider kéret, só ist 
si O (Pred. 20 b DW 1, 351). 

«Viv et mulier sunt sensitivum et rationale...» (In Ex. n. 

(34) (Pred. 2 DW L, 27. IO a 

(35) «Bist dá ein juncvrouwe und bist dem lambe getrúbet und allen ceréa. 
túren entrúwet, so volgest dú dem lambe nách, swar ez gát.» (Pred. 13 DW 1, 214) 

«Anima virgo est, quae nihil creatum admittit» (Serm LIV, 2 n. 534 LW TV, 449). 

S (36) «Ein kraft ist in der séle, von der ich mér gesprochen hán, und waere die 
séle alliu also, so waere si ungeschaffen und ungeschepflich... Disiu kraft ist ein junc- 
vVrouwe und volget dem lambe nách, swar ez gát.» (Pred. 13 DW I, 220-221). 

(37) «Nú merket und sehet mit vlize! Daz nú der mensche imemer mé juncvrouwe 
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María posee estas dos condiciones, es al mismo tiempo virgen y ma- 
dre. Con ello se significa, por una parte, la pureza y santidad de su 
vida, y por otra, su fecundidad divina (38). María está llena de gracia 
por la venida del Espíritu Santo sobre ella, libre de toda corrupción 
de la carne. «Ave, gratia plena, dominus tecum, ave, sine vae carna- 
lis corruptionis...» (39). 


III. VIRTUDES DE LA HUMILDAD Y LA «ABEGESCHEIDENHEIT» 


(DESPRENDIMIENTO) EN MARÍA 


Entre las virtudes de María destaca Eckhart, en armonía con sus 
teorías místicas, la virtud de la humildad y de la «abegescheidenheit». 

En la virtud de la humildad se adentran en Eckhart principios fi- 
losóficos de que lo superior sólo influye en lo inferior y que una 
causa no obra sino en lo que está bajo ella (40). De nuevo la virtud de 
la humildad le lleva, como en otros casos, a hacer salir al hombre de 
sus condiciones normales y encontrarse fuera del tiempo y del espa- 
cio (41). De la idea de hacerse totalmente bajo, pasa a considerar 
la humildad como un aniquilarse a sí mismo; cuanto más profunda 
sea la bajada, más alta será la subida (42). Se nota en él de nuevo 


waere, só enkaeme keine vruht von im. Sol er vruhtbaere werden, só muoz daz von 
nót sin, daz er ein wip si.» (Pred. 2 DW I, 21). 

«Dá enist im sin junecvrouwelichkeit ze nihte nútze, wan er niht ein wip enist zuo 
der juncvróuwelicheit mit ganzer vruhtbaerkeit.» (Pred. 2 DW I, 28). 

(38) «Exponendo autem verba praemissa de matre sapientiae incarnatae in ipsis 
notantur tria. Extollitur enim virgo beata a tribus, vitae sanctitate et puritate: ego; 
secundo a prolis fecunditate: quasi vitis fructificavi...» (In Ec. n. 14 LW II, 243), Lo 
explica con ideas de Anselmo. Beda Crisóstomo, Cf. AwseLmus. De conceptu virginali 
et de peccato originali c. 18 (II 159, 17); AUuGUusTINUS, Sermo CXX In Natali Domini, n. 
2; PL 39, 1983. Bena (Lectionarium ord. fratr. Praed. Cod. archetypus Liturgiae domi- 
nicanae. Romae, Arch. Gen. O. P. Cod. XIV, L. 1, f. 210 yv) in vigilia Assumptionis B. M. 
V. in lectione secunda Homiliae venerabilis Bedae presbyteri: «O veneranda domina 
electa et praeclara, quae mater est et virgo esse non desinift.» (cit. en LW II, 244, nota 
3). CrYysosToMUS, Opus imperf. in Matth. hom. 1; PG 56, 633. 

(39) Con el significado dado en la Edad Media a este saludo del Angel. Cf. Jomn 
DE La RocHeLLE, Eleven Marian Sermons. New York, 1961, p. 20: «Virgini igitur quae 
a nativitate libera fuit et absoluta ab omni vae dicamus. Ave, considerantes quod ipsa 
sine vae ignominiane, sine vae pronitatis concupiscentiae, sine vae infirmitatis et impo- 
tentiae, ab exordio usque in finem permansit.» Cf. Paradisus animae intelligentis (he- 
rausgegeben von Philipp STrRAUCH). Berlin, 1919. Pred. 4, 17: «Ave daz ist one we». 

(40) «Tertio paratur via mentis aequalitate, et hoc est: omnis vallis implebítur et 
omnis mons et collis humiliabitur. Dic quod humilitas propriissima est dispositio om- 
nis gratiae. Unde dicenti angelo: gratia plena quasi respondit virgo: respexit humili- 
tatem ancillae suae. Superioris enim naturae est per essentiam influere, inferioris vero 
per essentiam recipere; et quanto superius, tanto naturalius et suavius, intimius, pro- 
fundius et copiosius influit. Unde ergo dicitur homo ab humo humilitatis.» (Serm. XXII 
n. 206 LW iv, 192). 

«Ez ist als nátúrlich umbe alliu dinc, daz alzit den nidersten die obersten sint in- 
fliezende, alse lange die nidersten den obersten sint zuo gefiúeget; wan die obersten 
enpfáhent niemer von den nidersten, mér: die nidersten enpfáhent von den obersten.» 
(Pred. XCIV, 305 Pf). 

«Homo ab humo dicitur et ab humo humilitas. Debet ergo humilis esse qui ad deum 
vult venire. Humilitas enim est scala caelestis qua deus descendit sive venit ad homi- 
nem et homo ad deum... Ratio est, quia superius ex sui natura et proprietate influit 
et se ipsum communicat suo inferiori et ipsi soli...» (In lo. n. 318 LW III, 265). 

(41) «Esto talis humilis, scilicet subiectus deo, separatus a tempore et continuu 
impermixtus, nulli nihil habens commune: venis ad deum, et deus ad te. (In lo. n. 


318 LW III, 266). 
(42) Reden der Unterscheidung 23, 40-41: «Er sol sich selber nydern, und das selb 
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un paso del orden moral al ontológico; así es natural que por este 
camino llegue luego a afirmaciones de sabor panteísta. De este ha- 
cerse nada se llega en virtud de descenso tan profundo a hacerse uno 
con Dios, a ser de tal naturaleza que ya no se es otra cosa que Dios 
mismo. El hombre humilde tiene tal poder sobre Dios como Dios lo 
tiene sobre sí mismo. A él le pertenece todo lo que a Dios pertene- 
ce (43). Claro que Eckhart mismo sabe que todo esto que dice es 
más que nada un modo metafórico de querer explicar la grandeza que 
encuentra en esta virtud (44). 

La humildad de María fué la escala celeste por la que descendió 
Dios al mundo (45). María posee esta virtud en grado tan excelso, que 
más humilde que ella encuentra Eckhart sólo a Cristo: «Propter quod 
beata Virgo pulchra ut luna describitur, Cant., 6, eo scilicet quod ipsa 
inter omnes sanctos fuerit humilior solo Christo excepto» (46). La 
humildad resplancede en la misma Encarnación del Verbo. Dios se hu- 
milló al hacerse hombre. Ya se sabe cómo para Eckhart la humilla- 
ción está sobre todo en haber tomado cuerpo de hombre. Usa la ex- 


presión «verbum breviatum». «Venit igitur verbum dei, in se ipso 
breviato in carne...» (47). 


Aparte de las consideraciones filosóficas sobre la humildad, están 
también las enseñanzas de Cristo. En este caso, esta humildad tendría 
que tener otro sentido distinto al que llega por los caminos filosófico- 


místicos. Á causa de su humildad, mereció María ser Madre del Hijo 
de Dios (48). 


mag nit genug sin, got der tu est: und er sol erhocht werden, nit, das diss niedern 
eins sy, und das erhohen ein anders, sunder die hochst hohiu der hocheit ligt in dem 
tieffen grúunden der diemittikeit. Wann ie der grund tieffer ist und nider, ye och die 
erhohung und die hohy hoher und unmessiger ist, und ye der brunn tieffer ist, ye er 
och hoch er iat...» 

(43) Ideas recogidas en la acusación que se le hizo a Eckhart. «Omnia debet im- 
pleri in vero humili homine. Humilis homo et deus non sunt duo, sed sunt unum» 
(Archiv. 2 (1927) 218). «Item, humilis homo est ita potens super deum, sicut ipse sui 
ipsius, et quidquid est in omnibus angelis et omnibus sanctis, hoc est proprium humilis 
hominis: quidquid deus operatur, hoc operatur ipse, et quidquid deus est, hoc ipse 
est, una vita et unum esse» (II, 4. 178). 


(44) «Dicendum quod totum verum est, morale et devotum, emphaticum tamen...» 
Archiv 2 (1927) II 14. 219). 

(45) «Volenti se coaptare gratiae divinae tria sunt necessaria: mentis humilitas, 
cordis stabilitas, receptorum communicabilitas. De primo patet in Maria cui dictum 
est: gratia plena, Dominus tecum. Augustinus in sermone de Assumptione: facta est 
Mariae humilitas scala celestis per quam non modo gratia, sed deus omnis gratiae des- 
cendit ad terras. Humilitas enim proprie subsumit, in quo magna pars et vis (eius) con- 
sistit. Unde si sit vera humilitas, vere concludit.» (Serm. XII n. 122 LW IV, 116) Cf. 
Pseudo-Augustinus Sermo 208 n. 10 PL 39, 2133.: O vere beata humilitas, quae deum 
hominibus peperit, vitam mortalibus edidit, caelos innovavit, mundum purificavit, pa- 
radisum aperuit et hominum animas ab inferis liberavit... Facta est certe humilitas 
Mariae scala caelestis per quam descendit deus ad hominem.» 

(46) In Gen. n. 101 LW I, 256. Cf. BERNARDUS, De laudibus Virginis Matris hom. 
1 n. 5; PL 183, 58s. In Assumptione B. M. V. sermo 4 n. 7, 428 CD; Sermo in dom. in- 
fra oct. assumptionis B. M. V. n. 12, 436. RicHarDus DE S. VictoRE, Explicatio in Cant. 
e, 26, BL 196) 488 B: 0:39, DITA DEONAS OS TAS a 

(47) (Serm. n. 226 XXIV, 1 LW IV, 212) Cf. Teomas, In Ep. ad Rom. c. 9, lect. 5, 
XX 522 a: «Dicitur autem exinanitum vel breviatum, non quia aliquid subtractum sit 
plenitudini vel magnitudini divinitatis ipsius, sed quia nostram exilitatem et parvita- 
tem suscepit.» 

(48) «Hinc est quod humilitas, utpote subdens hominem deo, praecipue conmenda- 
tur ab ipso Christo. Math 11: discite a me, quia mitis sum et humilis corde: Lucas: 
omnis qui se humiliat, exaltabitur. et a sanctis et doctoribus communiter. Ipsa etiam 


virgo de hac virtute meruit concipere et parere filium dei. Luc. 1: respexit humilita- 
tem ancillae suae.» (In lo. n. 88 LW AO 
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Sobre cualquier otra virtud existe para Eckhart la virtud de la 
«abegescheidenheit» —desprendimiento—, en donde se nota una acen- 
tuación clara de las propiedades del amor considerado no como agapé, 
sino como eros. Por el amor, piensa Eckhart, atrae Dios al hombre; 
por la virtud de la «abegescheidenheit» atrae el hombre a Dios (49), 
exagerándose hasta el límite la dependencia de Dios del hombre. Hay 
en la comprensión de esta virtud en Eckhart claras influencias filo- 
sóficas, sobre todo estoicas. Esta virtud sería una especie de amor 
en general, desprendido de todo sentimiento, vacío de todo contenido 
concreto, con negación de todo lo propio y personal. 

Aunque en ocasiones parece que Eckhart pretende con esta virtud 
expresar un amor ideal, en el que se eviten los rastros más pequeños 
de egoísmo, es difícil de explicar esto cuando dice que esta virtud 
está por encima de la misma misericordia, virtud en la que parece 
que culminan las propiedades del amor como agapé (50). Hay mu- 
chas muestras de que esta virtud de la «abegescheidenheit» tiene in- 
. fluencias de diversas filosofías, y por los caracteres de insensibilidad - 
absoluta se puede colocar muy cerca de la apatía estoica. Eckhart es- 
tudia esta virtud en Cristo y en María. ¿Tuvo realmente Cristo esta 
virtud cuando dijo en la cruz mi alma está triste hasta la muerte? 
¿Cómo es posible compaginar esto con la virtud de la «abegescheiden- 
heit? ¿Y María junto a la cruz? (51). 

María, como Cristo, habría conservado esta virtud en medio de los 
sufrimientos. En María eran todas las virtudes perfectas. La «abeges- 
cheidenheit» es superior a la humildad misma (52). Sin embargo, Ma- 
ría, al ser saludada por el Angel, no se glorió en la «abegescheidenheit» 
y sí en la humildad. La razón la encuentra Eckhart en que esta vir- 
“tud se hubiera perdido si se hubiera gloriado en ella. Dios, al hacerse 
hombre, permaneció inmóvil en sí mismo, tan «unbeweglich» como 
cuando creó los cielos y la tierra. Así sabía María que tenía que per- 


(49) «Die meister lobent minne groezlichen, als sant Paulus sprichet: In waz 
úebunge ich mac gestán, hán ich niht minne, só enbin ich nihtes niht. Só lobe ich abe- 
gescheidenheit fir alle minne. Von érste dar umbe, wan daz beste, daz an der minne 
ist, daz ist, daz si mich twinget, daz ich got minne. Só twinget abegescheidenheit got, 
daz er mich minne. Nú ist vil adelicher, daz ich got twinge zuo mir, dan daz ich mich 
twinge zuo gote». (Von abegescheidenheit 153-154). : 

(50) «Ich lobe ouch abegescheidenheit fúr alle barmeherzicheit, wan bermeherzic- 
heit ist niht anders, wan daz der mensche úz ime selber gét úf sines eben menschen 
gebresten unde dá von sin herze betrúebet wirt. Des stát abegescheidenheit ledic unde 
belibet in ir selber unde lát sich kein dinc betrieben; wan alle die wile kein dinc den 
menschen mac betriúeben, só ist dem menschen niht reht.» (Von abegescheidenheit 162). 

(51) El habla expresamente de los maestros paganos: «Ich hán der geschrift vil 
gelesen, beide von den heidenischen meisterns...» (Von abegescheidenheit 152) «Ein 
meister heizet Avicenna, der sprichet: der geistes, der abegescheiden stát, des adel 
alsó gróz, waz er schowet, daz ist wár, unde wes er begert, des ist er ge- 
wert, unde waz er gebiutet, des muoz man ime gehorsam sin» (Von abegescheidenheit 
163). 

a en este tratado de la Abegescheidenheit parece que se exageran especial- 
mente las características de esta virtud y pudiera ser que la obra no saliera directa- 
mente de Eckhart hay en sus obras latinas mismas, abundantes pruebas de que para 
él esta virtud de la separación y trascendencia de todo sería la fundamental. 

(52) «Die meister lobent ouc diemúetecheit fúr vil ander tugent. Aber ich lobe 
agebescheidenheit fir alle diemúetecheit, und ist daz dar umbe: wan diemúetecheit 
mac gestán áne abegescheidenheit, só enmac vollekomeniu abegescheidenheit niht ges- 
tán áne vollekomeniu diemúetecheit, wan vollekomeniu diemúetecheit gat úf ein 
vernihten sin selbes. Aber abegescheidenheit rieret alsó náhe dem nihte, daz zwischen 
vollekomener abegescheidenheit unde dem nihte kein dinc gesin mac» (Von abegeschel- 
denheit 156-157). 
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manecer ella (53). La «abegescheidenheit» supone una falta absoluta 
de movimiento, de perturbación, sin inquietarse ni desear nada. María 
imitó a Cristo en esta virtud. Para explicar cómo esto fué posible, 
por ejemplo, en los sufrimientos al pie de la cruz, utiliza de nuevo 
distinciones filosóficas del hombre interior y el exterior llevadas al 
extremo de que es posible que el hombre interior permanezca com- 
pletamente inmóvil cuando el otro esté en los mayores sufrimientos. 
Explica esto por diversas comparaciones que poco sirven contra la 
experiencia misma de lo que sucede en realidad en el hombre, aca- 
bando así también con la unidad profunda del hombre (54). 
Interesante sería el estudiar una vez por qué, en general, en el 
pensamiento místico se destacan sobre todo estas virtudes. En Eckhart 
se ve, desde luego, cómo la humildad, así como la «abegescheiden- 
heit», le vienen bien para hacer trasladar al hombre a otras condi- 
ciones de las reales y para terminar en anulamiento del ser y trans- 
formación en la Divinidad. Hay en el fondo una conciencia un poco 
servil del ser del hombre que por esos métodos de destrucción llega 
a apoderarse de lo que no posee. Se ve un medirse y compararse con 


(53) Nú móhte ein mensche sprechen: nú wáren doch alle tugende vollekomenlich 
in unser frouwen, und alsó muoste ouch vollekomeniu abegescheidenheit, in ir sín. Ist 
nú abegescheidenheit hoeher denne diemiúetecheit, war umbe ruomte sich unser frouwe 
ir diemietecheit unde niht ir abegescheidenheit, dó si sprach:...» (Von agebescheiden- 
heit 158-159). 

«Unde wan unser herre, dó er mensche werden wolte, unbewegelich stuont an si- 
ner abegescheidenheit, dó weste unser frouwe wol, daz er des selben ouch von ir be- 
gerte unde daz er in der sache ane sach ir diemuetecheit unde niht ir abegescheidenheit. 
Dá von stuont si unbewegelich in ir abegescheidenheit unde ruomte sich ir diemúetec- 
heit und niht ir abegescheidenheit» (Von abegescheidenheit 160). 

(54) «Nú solt dú wizzen, daz der úzer mensche mac in úebunge sin, daz doch der 
inner mensche des genzliche ledic stét und unbewegelich. Nú was in Kristó ouc ein 
úzwendiger mensche und ein inwendiger mensche, und ouc in unser frouwen, unde 
swaz Kristus und unser frouwe ie geredeten von úzern dingen, daz táten sie nách dem 
úzern menschen unde stuont der inner mensche in einer unbewegelichen abegescheiden- 
heit... Unde swar unser frouwe klagete und ander rede, die sie tete, só stuont si doch 
allezit in ir inwendicheit in einer unbewegelichen abegescheidenheit. Unde nim des ein 
ebenbilde. Ein túr gét in einem angel úf unde zuo. Nú eliche ich daz 
úzer bret an der túr dem Úzern menschen, só gliche ich den angel dem innern men- 
schen...» (Von abegescheidenheit 175-176). 

Interesante es que San Juan de la Cruz destaca también en las pocas consideracio- 
nes que hace en su obra sobre María una virtud de la estabilidad y de la separación 
de todo lo creado que pudiera igualarse con la de Eckhart. El alma puede llegar a un 
estado en el que nada le logra conmover o producir sufrimiento; está al modo de los 
ángeles piensa San Juan, que estiman las cosas de dolor sin sentirlo y son misericor- 
diosos sin compasión. Sin embargo a veces no sucede así: «...aunque algunas veces y 
en algunas sazones dispensa Dios con ella, dándole a sentir cosas y a padecer en ellas, 
porque más merezca y se afervore en el amor, o por otros respectos, como hizo con la 
Madre Virgen y con San Pablo y otros, pero el estado de suyo no lo lleva» (Cantico es- 
piritual, canción 20 y 21. 

De modo parecido habla del vaciarse de todo y no estar pendiente de nada: «Y de 
todas estas noticias y formas se ha de desnudar y vaciar, y procurar perder la apren- 
sión imaginaria de ellas, de manera que en ella no le dejen impresa noticia ni rastro 
de cosa, sino que se quede calva y rasa, como si no hubiese pasado por ella, olvidada 
y susvendida de todo.» (Subida 11, 3) «Tales eran las de la gloriosísima Virgen Nuestra 
Señora, la cual, estando desde el principio levantada a este alto estado, nunca tuvo en 
su alma impresa forma de alguna criatura, ni por ella se movió, sino siempre su mo- 
ción fué por el Espíritu Santo.» (Subida 11, 3). 

De este salir fuera de sí para dejar obrar sólo a Dios habla también Eckhart con 
relación a María. Lo que le hizo ser Madre de Dios fué precisamente la negación de su 
voluntad. Aunque en este caso no se ve bien por qué la voluntad de la Virgen no iba a 
ser la misma que la de Dios y no tendría en ese caso que renunciar a su propia vo- 
luntad. «Das meint got in allen dingen, das wis den willen uft geben, da santt Paulus 
mit unserm herren vil gerette, und unser herr vil mit im gerette, das trug alles nit fur, 
bis das er den willen uft gab und soprach: herr, wass wil tu das ich tu?: da west unser 
herr wol, was er tun soltt, also ouch, da unser frowen der engel erschin: alles, das sie 
und er je geretten, das hette sie númer muter gottes gemacht, sunder, als bald sie iren 
willen uft gab, aleze hand ward sie ein ware muter des ewigen wortes und empfieng 
got. zuhand...» (Reden der Unterscheidung 11, 18). 
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Dios y luego métodos para apoderarse de El. De la virtud de un amor 
que se alegra en todo lo que existe y que no necesita para amar 
a todo más que purificar en último caso el propio pensamiento y la 
voluntad —eso que sería, según principios filosóficos, lo que perma- 
nece en el hombre puro e incontaminado, lo que no tiene que ver con 
la materia—, hay poco en estas consideraciones sobre estas virtudes. 
Dan una y otra vez vueltas alrededor de principios extraños a la ar- 
monía del cristianismo que les hacen ver la solución en salir de lo 
real, en un desdoblamiento innatural del ser, en un separarse lo más 
posible sobre todo lo material. Es por otra parte extraño que en Ma- 
ría, la criatura que no tendría ese desgarramiento del pecado en sí, 
destaquen virtudes como la humildad y la «abegescheidenheit», que se 
podrían entender mejor en los demás como una reacción a una sobre- 
valoración de sí mismo o de estar demasiado pendiente o esclavos 
de lo material. 


IV. María, MEDIADORA Y MADRE DE LOS HOMBRES 


María es para Eckhart Madre de Dios. Como se ha visto, según 
sus creencias filosóficas y científicas, a este ser Madre de Dios se le 
priva en Eckhart de mucha realidad. ¿Qué sucede con María Madre 
de los hombres? Directamente no nombra Eckhart a María Madre de 
los hombres, si no es citando unas palabras del Himno «Ave Maris 
stella»: «Unde supremo creato dicimus: monstra te esse matrem, deo 
autem: ostende nobis patrem» (55). Sin embargo, llama a la Cristian- 
dad (¿la Iglesia?) nuestra madre: «Der himelische Vater ist unser va- 
ter, und die Kristenheit ist unser muoter» (56). 

De acuerdo con las teorías de Eckhart, María no ocupa un lugar 
al lado de Dios, de modo que, así como puede decirse que Dios es 
padre del hombre, María sea la madre. Ya se ha visto que para él, el 
hombre justo no tiene otro padre que Dios y no debe tener ni padre 
ni madre en la tierra. María es una criatura y, aunque sea la suprema, 
si le llama madre, es, como se ve por otros textos en los que recoge 
el pensar de la piedad del pasado, por el sentimiento de que María 
hace como de una madre por su misericordia y su ser compasivo para 
los demás: «Tertium est in succurendo miseris, quin immo omnibus, 
dulcedo et pietas: super mel dulcis» (57). 

Precisamente en el texto donde dice a María que se muestre ma- 
dre deja ver claramente que no asigna a María ningún papel seme- 
jante al de Dios. El alma desea dejarse formar no por algo creado, 
sino por Dios sólo. Entre Dios y el alma no tiene que interponerse 


(55) (Serm. XIV n. 151 LW IV, 143). 

(56) (Pred. 17 DW 1I, 292). 

(57) (In Ec. n. 39 LW II, 267) Cf. Psrunpo-AcusTINUS, Sermo 208 n. 11; PL 39, 2134: 
succurre miseris... sentiant omnes tuum levamen. «man singit unsir frauwin: bewise 
dich daz du muder bist: bistu Godis mudir, daz bewise uns, wan so macht du uns 
gehelfin, bewise daz du unse muder bist, wan bist tu unse muder, so hilfis du uns». (Pa- 


radisus animae intelligentis Pred. 42, 14). 
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nada. «Hoc autem appetit anima: unum esse cum deo. Quarto anima 
appetit nullo formari creato, sed solo deo. Unde supremo creato di- 
cimus: monstra te esse matrem, deo áutem: ostende nobis patrem» (58). 

Se refiere al fondo del alma, donde, según él, no entra más que 
Dios mismo; allí no es posible que haya algo corporal o con figu- 
ra (59). Lástima es que mezcle como siempre sus ideas de desprecio 
de lo material, del despego de todo y del vacío para llegar a Dios, que 
luego le llevarán a encontrar problemas hasta en la humanidad misma 
de Cristo (60). 

En cuanto a la cuestión de María mediadora de las gracias, puede 
verse en Eckhart una doble posición. 

Por una parte, de acuerdo con sus teorías místicas, parece que en- 
tiende esta mediación en un sentido muy distinto de San Bernardo. 
Usa expresiones para explicarlo que recuerdan la formulación de San 
Bernardo, pero no para aceptarla, sino para contradecirla. Eckhart no 
entiende la mediación de María en el sentido de que fuese la fuente 
de donde se difundieran después todas las gracias. Tampoco comuni- 
caría de modo especial las suyas propias. María es la personificación 
de una riqueza especial de gracias, pero éstas le pertenecen a ella 
igual que a todos los demás justos. Para Eckhart, el hombre justo 
tiene todo lo que Dios, los ángeles, los santos y la Virgen poseen (61). 

En María se mostraría esta participación de las gracias, sería un 
ejemplo claro de riqueza de gracias, pero no porque tuviese un papel 
especial en la distribución de ellas. 

En cuanto a sus afirmaciones repetidas de que el hombre justo 
posee todo lo que Dios, los santos y la Virgen poseen, sin distinción 
alguna, parece que no se puede tomar tan al pie de la letra, porque 
en la defensa de Eckhart contra acusaciones de haber dicho algo se- 
mejante, dice que hay que entenderlo en el sentido corriente de la 
comunicación de gracias en la comunión de los Santos (62). Así, sólo 


(58) Serm. XIV n. 151 LW IV, 143). 

(59) «Nota quomodo secundum Augustinum aliquid intimum nobis, scilicet animae, 
est, ubi nihil intrat corporale aut figuram habens corporis, quod soli deo dicatum est.» 
(Serm. XLVII, 1 n. 482 LW IV, 397-398) Cf. n. 505, 421; 508. 423; 534, 449. 

(60) «anima virgo est, quae nihil creatum admittit...» Según su mística de vacío 
la misma humanidad de Cristo sería un impedimento para llegar a Dios. «Ratio est 
primo quidem, quia amor etiam Christi hominis in quantum natura impedit seu retar- 
dat amorem dei... (In lo. Manuscrito Cues 128 ra) «Amor enim humanitatis et praesen- 
tia corporalis retardabat sinceritatem amoris divinitatis...» (In lo. Manuscrito Cues 
128 rb) Hay abundantes textos en la obra de Eckhart con el mismo pensamiento. Cf. 
especialmente Von abegescheidenheit 185-188). 

_ (61) Und alsó mein ich, daz alliu diu genáde, diu in Marien ist, diu ist mé und 
eigenlicher des engeles unde mé in ime (diu dá ist in Marien), denne ob si wére in ime 
oder in den heiligen. Wan swaz Mariíá hat, daz hát allez der heilige und ist 
mé sin unde smeket ime mé diu gnáde diu dá ist in Marien, denne ob si 
in ime were... Ich sage, daz in dem riche der himel al ist und al cin und 
al unser. Waz unser vrouwe hát der genáden, daz ist allez in mir (ob ich 
dá bin), unde doch niht als Qzquellende noch úzfliezende von Marien, mér: als in mir 
und als mín eigen unde niht als frómde abkomende.» (Pr. VII 39-40 Pf) Cf. BERNARDOUS, 
In Nat. B. M. V. 6; PL 83, 441 B. «Ut proinde si quid spei in nobis est, si quid gratiae, 
si quid salutis, ab ea noverimus redundare, quae ascendit delicíis affluens. Hortus pla- 
ne deliciarum, quam non modo afflaverit veniens, sed et perflaverit superveniens auster 
ille divinus, ut undique fluant et effluant aromata eius, Charisma scilicet gratiarum.» 
(Er ECckHarT Pred. 5 DW l, 75; Pred. 6 DW 1, 83. 

(62) «Dicendum quod hoc verum est, secundum illud: credo sanctorum communio- 
nem...» (Archiv. 2 (1927) 29, 236). «Non ergo sequitur, ut isti rudes putant, quod ego 


aut quisquam alius omnem gratiam et omnia que gratie sunt habeamus, que cónve- 
niunt Christo.» (Archiv. 2 (1927) 7, 202). 
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sería un modo exagerado de expresarlo. Las afirmaciones suyas en 
este punto son conclusiones de pensamientos filosóficos sobre el modo 
de tomar Cristo la naturaleza humana (63). 

El otro sentido de la mediación estaría unido con ese carácter de 
piedad y de misericordia que Eckhart encuentra en María —¿Volve- 
ría a acercarse a la interpretación de San Bernardo?—,. Después de 
citar un texto del Pseudo-Hieronymus sobre María llena de gracia, 
termina diciendo: «Vere gratia plena, per quam largo sancti spiritus 
imbre superfussa est omnis creatura. Et notandum quod convenienter 
valde, sicut pater dicendo verbum producit et creaturas, sic virgo beata 
gignendo filium omnem superfudit gratia creaturam» (64). Aquí se 
ha acercado Eckhart a la realidad misma sucedida, y para decir algo 
grande de María no ha tenido que hacer otra cosa sino repetir lo que 
fué la realidad misma: Por el paralelo que hace entre la producción 
del Verbo y de las criaturas y la generación del Hijo por María se 
ve cómo por medio de ella inundó Dios con su gracia a toda criatura. 
Así se encontraría en Eckhart un texto interesante para la historia 
de la teología de la mediación, en un sentido real, histórico, tal como 
sucedió. 

Eckhart no deduce de aquí que María sea luego la que nos haga 
participar de esa gracia o que pase por ella todo lo que Dios conce- 
da (65). Afirma simplemente el hecho de que María, al dar a luz 
a su Hijo, llenó de gracia al mundo. 

Como conclusión puede decirse que la figura de María está en 
Eckhart enmarcada casi totalmente en sus ideas filosófico-místicas y en 
las creencias científicas de su época. De cómo presenta él a María, 
a través de sus virtudes preferidas y de sus explicaciones sobre lo real 
sucedido, pueden deducirse más bien sus propias convicciones que no 
lo que en la realidad sucediera. Al lado de esto hay en Eckhart un 
buen sentido teológico que le hace dejar la figura de Cristo totalmente 
en el centro (cómo haya entendido él en realidad esta figura es otro 
problema), y no desconoce por eso la dignidad única de María entre 
tos hombres. 


MARÍA GONZÁLEZ-HABA 
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(63) Cristo tomó la naturaleza humana no la persona: «luxta primum nota quod 
assumpsit naturam, non personam...» (Serm. IV n. 57 LW IV, 57) Esta naturaleza hu- 
mana la tenemos común con Cristo: «Natura autem assumpta communis est omnil ho- 
mini sine magis et minus» (Serm. LII n. 523 LW IV, 437). Por esta naturaleza común 
se recibe todo lo que Dios, María y los Santos tienen: «Ez sprechent die meister ge- 
meinlich, daz alle menschen sint glich edele in der natúre. Aber ich spriche waerlíche: 
allez daz guot, daz alle heiligen besezzen hánt und Mariá, gotes muoter, und Kristus 
nách siner menscheit, daz ist min eigen in dirre natúre.» (Pr. 5b DW LI, 86-87). ' 

(64) (In Ec. n. 40 LW II, 268). Cf. PseuDo-HIERONYMUS, EP. 9 ad Paulam et Eustochium 
DO PISO L26s , 

(65) Et notandum quod convenienter valde, sicut pater dicendo verbum producit 
et creaturas, sic virgo beata gignendo filium omnem superfudit gratia creaturam. Cuius 
gratiae nos participes faciat deus, cuius spiritus super mel dulcis.» (In Ec. n. 40 LW 
AZ) CL IO cn M6. JW 117240): 


GACERTA DE" CONTO BIOS 


ALFONSO DE RATISBONNE 


Estamos, lector, en presencia de un caso ante el que tengo que 
renunciar a toda explicación psicológica intentando hallar, como en 
otros he procurado, la humana preparación remota de la conversión 
a la fe. Aquí me veo obligado a recoger todos mis trebejos y enfun- 
darlos o meterlos en la maleta con que voy de un lado a otro a reali- 
zar mis peritajes psicológicos, y sustituir el material de tests y los 
aparatos de mediciones psico-fisiológicas por una pluma de estupefacto 
creyente que se deslice sobre unas cuartillas para elevar un himno 
de glorificación al Autor de la gracia y a la que es canal y medianera 
de todas ellas, la Virgen Madre de Dios. 

Y, en efecto, en una relación que voy a seguir como fuente princi- 
pal y la más genuina de este prodigio, porque es obra del protago- 
nista del mismo, dice éste: «Si únicamente hubiese de referiros el 
hecho de mi conversión, bastaría una sola palabra: ¡el nombre de 
María! » 

La relación va fechada el 12 de abril de 1842 en el colegio de Juilly, 
semanas después de su conversión, y su autor la escribió a ruegos 
del abate Desgenette, director de la Archicofradía del Sacratísimo Co- 
razón de María, de la que era subdirector el abate Teodoro Ratisbonne, 
hermano del converso objeto de estas páginas. 
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ANTECEDENTES. . 


De distinguida familia de Alsacia, sus antepasados, tanto cristianos 
como judíos, fueron muy piadosos; pero cuando empieza la vida de 
Alfonso, que nació el 1 de mayo de 1814, no quedaban en su familia 
restos de su antigua religiosidad. 

Comenzó sus estudios en el colegio real de Estrasburgo, donde ade- 
lantó más en maldad que en cultura. En estas circunstancias, en 1825, 
su hermano Teodoro se bautizaba con gran consternación de sus pa- 
rientes por haber fundado en él grandes esperanzas, y poco después, 
sin dejarse vencer por los pasos que dieron para disuadirlo de ello, se 
ordenaba de sacerdote, ejerciendo su ministerio en la misma ciudad 
en que los suyos vivían. 

Alfonso, aunque todavía era niño, se indignó tanto con este pro- 
ceder de su hermano, que odiaba su modo de ser y sus hábitos tala- 
res, siendo así que hasta entonces, educado entre jóvenes cristianos, 
indiferentes como él, sentía esa misma indiferencia frente al catolicis- 
mo, al que empezó a tener por fanático 

Lo sacaron de aquel colegio y lo llevaron a un instituto protestante, 
pues se dejaron convencer por la propaganda que de sí mismo hacía. 
En él los hijos de las principales familias protestantes de Alsacia y de 
Alemania iban a aprender a vivir como era moda en París y a diver- 
tirse más que a estudiar. No obstante, el muchacho salió de él gra- 
duado de bachiller en Filosofía. 

Para aquellas fechas ya estaba heredado, pues había fallecido su 
madre y a los pocos años su padre, quedando al cuidado de un tío 
suyo, sin hijos, hermano de su padre. 

Ese señor, de nombradía entre los comerciantes por su honradez 
y talento, quiso colocarlo en su casa de Banca, pero el sobrino prefirió 
seguir la carrera de leyes en París, llegando a licenciarse. El tío, que 
guería tenerlo consigo en Estrasburgo, trataba de conquistárselo con 
sus regalos: caballos, coches, viajes y cuanto se le apetecía, y aun 
llegó a hacerlo apoderado de su negocio, ofreciéndole asociarlo a él, 
como en efecto lo hizo al empezar el año 1842, 

El tío le reprochaba sus frecuentes viajes a París. 

«Los Campos Elíseos te gustan demasiado», le decía, bondadoso. 


Y era verdad. Al muchacho le gustaba divertirse, se impacientaba 
con los negocios, le ahogaba la atmósfera de los escritorios, le parecía 
que se había venido al mundo para gozar de él en reunicnes de so- 
ciedad y otras diversiones, si bien por pudor natural no concurría 
a otros ambientes inncbles de placer. 

Judío como era, empezó a interesarse por una obra que su herma- 
no el sacerdote había fundado hacia 1827 en Estrasburgo para rege- 
nerar a los jóvenes israelitas pobres con la protección a su trabajo. 
aportando a su caja crecidas cantidades. Como ni aun en Dios creía, 
su interés era por la comunidad de raza que lo unía a aquellos des- 
graciados. En caza de su tío y en la de sus hermanos y hermanas no 
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se cumplía con la ley mosaica, y en su vida había abierto nunca un 
libro de religión. . 

A pesar de todo, no era feliz. Esto que le faltaba lo halló en una 
hija de su hermana mayor, que desde niño le habían destinado para 
que fuese su esposa. Dulce, amable, bella, en ella había cifrado su 
felicidad futura. 

Familia unidísima la suya, sus esponsales con su sobrina llenaron 
de alegría a todos los suyos, aunque sus hermanas llegaron a tener 
celos del amor que le profesaba y no se recataban de decírselo al 
hermano. 

Al único a quien no podía tolerar era a su hermano el sacerdote. 
Lo odiaba, a pesar del cariño que Teodoro tenía a tedos los suyos. 
Los encizañaba contra él; le molestaban sus hábitos, su aspecto y ha- 
bla graves y circunspectos. Un año antes de sus esponsales le escribió, 
volcando en una carta todos sus resentimientos. Movióle a ello que, 
estando agonizando un sobrinito suyo, el abate Teodoro Ratisbonne 
pidió a sus padres permiso para bautizarlo. Le escribió entonces Al- 
fonso que su proceder era villano y cobarde; que se las hubiese con 
hombres y no con niños, mezclado todo ello con insultos y amenazas. 
El sacerdote no le contestó y siguió tratando a la familia, menos a él, 
que no se le hacía presente por el odio que tenía a los templos, cié- 
rigos, conventos y, en especial, a los jesuítas, cuyo solo nombre lo 
sacaba de quicio. 

Llamado el abate a París para trabajar en la iglesia de Nuestra 
Señora de las Victorias, al despedirse en Estrasburgo de los demás, 
les anunció que no dejaría de orar por la conversión de sus hermanos: 
y hermanas. 

Al celebrar Alfonso sus esponsales, accedió éste, a ruegos de la 
familia, a enviar unos renglones de disculpa al hermano sacerdote, 
que le respondió afectuosamente, pidiéndole alguna limosna para sus 
pobres. Alfonso le envió con este fin una mezquindad. Y en esto pa- 
raron todas sus relaciones con el abate Teodoro. 


¿LA TRAMA DE LA CONVERSION? 


Hacia la época en que Alfonso celebró sus esponsales empezó 2 re- 
volvérsele el alma, haciéndose algo deísta. 

Sus amigos católicos —malos católicos— y protestantes eran tan 
incrédulos como él, pero el amor a su prometida, con la que difería 
el casarse por no tener ella más que dieciséis años, le empezó a hacer 
creer en la inmortalidad del alma porque le parecía no era digno del 
hombre que todo terminase con la muerte, y a dar gracias al Dios, 
para él desconocido y nunca invocado, por la felicidad de aquel amor. 
El mismo se extrañaba de aquellos sentimientos. 

A fines de noviembre de 1841 emprendió un viaje por Italia, pen- 
sando, para reponer su salud, invernar en Malta, del que regresase 
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por Constantinopla a principios del verano de 1842, y entonces con- 
traería matrimonio. 

No dejó de ser para él triste la partida. Dejaba en Estrasburgo a su 
futura, a toda su querida familia, las escuelas de trabajo de los is- 
raelitas por las que tanto se interesaba, amigos, de la niñez algunos... 
para hacer un viaje completamente solo. 

«Pero quizá, quizá —se decía—, me proporcione Dios algún amigo 
en el viaje.» 

Antes de emprenderlo asistió a una reunión de israelitas notables, 
en que se deliberó sobre la manera de reformar el culto judaico para 
armonizarlo con el espíritu del siglo. No hubo unanimidad porque 
cada uno de los asistentes tenía una opinión distinta. La discusión fué 
larga; se habló de derechos del hombre, de exigencias de la época, 
de civilización, pero no se nombró para nada la ley de Dios, ni se 
pronunció siquiera una vez este Santo Nombre, ni el de Moisés, ni se 
mencionó en absoluto la Biblia. 

Su opinión fué que se abandonasen todas las formas religiosas, sin 
acudir a libros ni a hombres, y que cada cual y la colectividad obrasen 
de acuerdo con la creencia común del modo como cada uno la en- 
tendiese. 

La reunión terminó sin llegarse a un acuerdo. Sólo hubo un in- 
sensato israelita que dijo: 

«Es preciso apresurarnos a salir de este viejo templo, cuyos res- 
tos están por todas partes dando estallidos, si dentro de poco no que- 
remos quedar sepultados entre sus ruinas.» 

Era lo que todos se decían en el fondo de su alma. 

De Marsella salió embarcado para Nápoles, pero antes el buque hizo 
escala en Civitavecchia. Al entrar, disparaba el cañón del fuerte. 

«¡Qué cosa tan rara —pensó—, perteneciendo esta población a los 
pacíficos Estados pontificios! » 

Y con malignidad preguntó por qué era aquello. 

«Es el día de la Inmaculada.» 


Se encogió de hombros. 


Encantado, pasó un mes en Nápoles. Su diario rebosa, en lo refe- 
rente a aquellos días, de blasfemias y consideraciones antirreligiosas 
y anticlericales. ¿A qué tanto clérigo en aquella ciudad encantadora, 
donde estaban de más? Subió al Vesubio y allí bebió el riquísimo vino 
Lacryma Christi a la salud del abate Ratisbonne. Pero esas lágrimas 
—escribía a Estrasburgo en carta con equívocos abominables— sólo 
3 sí mismo aprovecharon. 

Dos amigos de su familia, el señor Soulmann, protestante, antiguo 
diputado por Estrasburgo, y el barón de Rothschild, le instaban a que 
fuese a Roma. A él no le apetecía. Además, su novia le había escrito 
que se marchase derecho a Malta, y le incluía una carta del médico 
del viajero en que le aconsejaba lo mismo y le prohibía ir a Roma 
por las fiebres malignas que allí se dan. 


Tomó pasaje para Sicilia en el Mongibello, y el señor Coulmann le 
5 
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presentó a un tal señor Vigne que iba a Malta, muy amable, que le 
hizo pensar: «Este es el amigo que el cielo me envía.» 

Porque estaba muy solo. El 1 de +enero se hallaba triste: nadie le 
había felicitado por Navidad y echaba de menos los agasajos de que 
en aquellos días hacían objeto todos los años a su tío. Salió a la calle 
para distraerse, llegó a la plaza del Palacio y se encontró a las puer- 
tas de una iglesia. Entró. Le pareció que estaban diciendo Misa. Se 
acercó a una columna, junto a la cual permaneció en pie. El alma se 
le ensanchaba. El aire que respiraba le parecía distinto, y, a su ma- 
nera, abstraído de cuanto le rodeaba, empezó a rezar por su novia, 
por su tío, por sus padres difuntos, por todas las personas de su 
cariño, y pidió a Dios inspiración para sus proyectos de mejorar la 
situación de los judíos, lo que constituía para él como una obsesión. 
Su tristeza se disipó y en su espíritu renació la calma. 

El día 5 salió de Nápoles, y el 6, día de Reyes, estaba en Roma. 
El mismo no sabía cómo. Cree que se equivocó y que, en lugar de ir 
al despacho del vapor que salía para Palermo, hacia el que iba, llegó 
al de las diligencias para Roma, y pensando en que si entonces no 
conocía Roma, después le sería más difícil, tomó para ella un asiento. 
Sólo estaría allí unos quince días. El 20 de enero embarcaría en Nápo- 
les, y así se lo prometió al señor Vigne. Pero el hombre propone y Dios 
dispone. 


PREPARACION DEL MILAGRO (1). 


En unión casi siempre de un compañero de viaje de la diligencia, 
un inglés llamado Marschal, y de un cicerone, recorrió la ciudad, aven- 
tajando a uno y otro en compostura en los templos, pues aquellos dos 
no se portaron en ellos como cristianos. 

El 8 de enero oyó en la calle una voz que lo llamaba por su nom- 
bre. Era su amigo de la niñez, Gustavo de Bussiéres. Habían sido 
condiscípulos en el mismo colegio, y, a pesar de su diferencia de re- 
ligión, llevaban muy buena amistad. Gustavo era protestante muy fer- 
voroso de la secta pietista, y en las diversas ocasiones en que intentó 
atraer a Ratisbonne hacia su cristianismo, terminaron llamándose mu- 
tuamente rabioso protestante y judío empedernido. 

Fué a comer a casa de su amigo. Al entrar en la sala, marchábase 
el primogénito de aquella familia, Barón Teodoro de Bussiéres. No lo 
conocía Ratisbonne, pero sabía que era amigo de su hermano Teodoro 
y que había abjurado el protestantismo para hacerse católico. Por eso 
le era terriblemente antipático. El barón se había hecho famoso por 


> (aD) El empleo aquí de la palabra milagro se hace en su sentido estricto. En 3 de 
junio de 1842, el Vicario general de Su Santidad el Papa Gregorio XVI en Roma, Car- 
denal Constantino Patrizzi declaró después de seguirse el proceso en la forma dispues- 
ta en la sesión XXV del Concilio de Trento que la conversión de Alfonso María Ra- 
tisbonne fue un «verdadero e insigne milagro». 
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la publicación de un relato de sus viajes por Sicilia y Oriente, que 
era el itinerario que Ratisbonne había de seguir, y, celebrando éste el 
poder hablar con él sobre aquella ruta, le ofreció ir a verlo. 

El barón se mostró encantado; le comunicó que acababa de recibir 
carta del abate y que le daría las nuevas señas del domicilio de éste. 
«Las recibiré con gusto —dijo—. Aunque no le escribo nunca.» 

«¡Qué fastidio —pensó— haberme comprometido a perder el tiem- 
po haciéndole una visita! » 

Diariamente pasaba un par de horas con Gustavo, el cual no dejó 
de aprovechar la ocasión para hacerle, como buen pietista alsaciano, la 
apología de su secta y hablarle de su superioridad sobre las demás. 

A Ratisbonne le divertía aquel celo proselitista, que creía era ex- 
clusivo de los católicos. Le respondía de ordinario con una bufonada, 
aunque, para consolarle de su fracaso misional, le prometió que si un 


día hacía la tontería de convertirse, profesaría en la secta de los pie- 
tistas. 


En las últimas horas que le quedaban por pasar en Roma fué al 
Capitolio y entró en la iglesia de Aracoeli. Le impresionaron su as- 
pecto, su historia, los cantos litúrgicos que allí escuchó. El guía lo 
notó y, mirándole fríamente, le dijo que más de una vez había obser- 
vado aquella emoción en extranjeros que visitaban aquel templo por 
vez primera, y que, si lo prefería, terminarían la visita a la iglesia. 

Bajando del Capitolio, pasó por el Ghetto o barrio judío. Ante su 
miserable aspecto, su pensamiento se indignó: ¿Dónde estaba la tan 
alabada caridad de Roma? ¿Merecía todo un pueblo ese trato y odio 
sólo por haber matado a un hombre hacía dieciocho siglos? Escribió 
a su familia lo que había visto, asegurándoles que prefería estar entre 
los oprimidos a figurar entre los opresores. 

Volvió al Capitolio. En Aracceli se preparaba afanosamente una 
ceremonia para el día siguiente. Su indignación subió de punto al 
enterarse que se trataba del bautismo de dos judíos de Ancona, los 
señores de Constantini. 

«¡Yo! ¿Asistir a semejantes picardías? —contestó al acompañante 
que le preguntaba si quería presenciar la ceremonia—. ¡No, no! Sin 
poder contenerme, me precipitaría sobre los bautizantes y sobre los 
bautizados.» 


La visita al Ghetto había desencadenado en él un sin fin de blas- 
femias y burlas. 


Tenía que empezar sus visitas de despedida, y entre ellas, la del 
Barón Teodoro de Bussiéres. ¡Qué fastidio! Se excusaría con que ig- 
noraba las señas de su domicilio. 


Era el 15 de enero. Ratisbonne había decidido salir para Nápoles 
el 17 y fué a tomar el billete. En el Corso se encontró a un criado 
del padre del barón, que se paró a saludarle. Ya no tuvo más remedio 
que preguntarle la dirección del hermano de Gustavo. 

«Piazza Nicosia, número 38», le dijo, con acento alsaciano. 

Se hizo el remolón para hacer la visita, y al fin se decidió a dejarle 
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una tarjeta con un p. p. c. (2). Dió mil vueltas en busca de la casa, y al 
fin se encontró con que el 38 de la plaza era la puerta contigua al despa- 
cho de las diligencias para Nápoles donde había estado antes. 

Le molestó al entrar en la casa que el criado italiano, que no lo 
entendía bien, en lugar de tomar la tarjeta que le entregaba, lo in- 
trodujese sin más en la sala. Disimuló. Sentóse junto a la baronesa, 
a la que rodeaban sus dos niñas. 

La conversación, insustancial al principio, derivó hacia la impre- 
sión que le había causado Roma: su visita a la iglesia de Aracoeli: 
una impresión —les dijo— puramente religiosa y no cristiana. Era 
aquélla gran ocasión para molestar a aquel señor con el relato de la 
situación en que había hallado a los judíos de Roma. Esto hizo al 
barón llevar la conversación al tema religioso. Le hablaba de las gran- 
dezas del catolicismo. Ratisbonne le replicaba con ironía y le repe- 
tía los ataques que vulgarmente se lanzan contra él. Un respeto a la 
baronesa y a la fe de sus dos angelicales niñas lo contuvo en sus im- 
piedades de lenguaje. 

—AÁ pesar de que detesta usted la superstición y profesa doctrinas 
tan libres; a pesar de que es usted un espiritu fuerte tan ilustrado, 
¿tendría valor para someterse a una prueba muy inocente? 

— ¿Qué prueba? 

—Que lleve usted puesta una cosa que le voy a dar... Esta: es una 
medalla de la Santísima Virgen. 

Era una medalla de las llamadas de la Milagrosa. 

Ratisbonne dió un paso atrás, entre sorprendido e indignado. 

—He aquí una cosa —continuó, imperturbable el barón— que, se- 
gún su modo de ver, le es del todo indiferente, pero en aceptarla me 
hará un especialísimo favor. 

—¡Oh!, no es por eso —dijo, soltando una carcajada—; quiero al 
menos probarle que es una injusticia acusar a los judíos de obstina- 
ción y de insufrible testarudez. Por otra parte, con esto me propor- 
ciona usted material para añadir un capítulo bellísimo a mis apuntes 
de viaje. 

Y siguió haciendo chistes que al barón le sonaban a blasfemias. 

Colgóle al cuello la cinta a la que durante la discusión habían 
atado las niñas la medalla de la Virgen nazarena, no sin trabajo, por- 
que el nudo había dejado muy corto el cordón, pero a fuerza de ti- 
rones pasó, y con una risotada exclamó: 

—Heme aquí ya católico, apostólico, romano. 

Todavía el barón tenía que darle otra acometida. 

—Ahora es preciso —le dijo— completar la prueba. Se trata de 
que rece usted por la noche y por la mañana el Memorare, una ora- 
ción muy cortita y eficaz compuesta por San Bernardo a la Virgen 
María. 


—¿Qué es eso de Memorare? Dejémonos de tonterías. 
Hay que advertir que el abate Ratisbonne había escrito una vida 


(2) Iniciales de la frase francesa pour prendre congé cuya traducción literal es «pa- 
ra pedir licencia»... de marcharse. 
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de San Bernardo que él nunca había querido leer. Se comprenderá, 
pues, la indignación de su hermano. 

 Burlándose del barón en su interior, lamentaba no tener una ora- 
ción hebrea con que obsequiarlo a su vez. Pero no sabía ninguna. 

Bussieres confiesa de sí mismo en otra relación suya, que también 
estoy teniendo a la vista, que una fuerza interior le impulsaba a in- 
sistir en su ofrecimiento, una y otra vez desairado. 

—Si se negaba a rezar la oración —le decía—, la prueba será in- 
eficaz. 

—Le daré gusto —respondió al fin—. Le prometo rezarla; si no 
me hace provecho, al menos no me perjudicará. 

El barón fué en busca del Memorare y le rogó que lo copiase y se 
lo devolviese, por no tener otra copia. 

—Está bien, lo escribiré, le daré mi copia y conservaré la suya. 

Con eso quería Ratisbonne enriquecer justificadamente sus apuntes. 

La escena con el barón le divirtió. Encontró muy original aquella 
ocurrencia del piadoso aristócrata. 

Y se marchó murmurando entre dientes: «¡Vaya con el hombre, 
indiscreto y original hasta dejárselo de sobra! Quisiera ver lo que di- 
ría si yo lo hostigase así para hacerle rezar una oración judía.» 

Al quedarse solos, se miraron en silencio el barón y la baronesa. 
Horrorizados de las blasfemias que le habían oído, pedían a Dios que 
lo perdonase, y encomendaban a sus dos niñas que a la noche reza- 
sen un Avemaría por la conversión de aquel señor. 

Este se marchó aquella noche al teatro, y no volvió a acordarse ni 
de la medalla ni del Memorare. De regreso a su habitación de la fonda 
Serny se encontró con una esquela del barón, que había estado a pa- 
garle la visita y a rogarle lo volviese a ver antes de su marcha, hacia 
las diez y media de la mañana del día siguiente. Se acordó de que 
tenía que devolverle la oración, en vista de lo cual hizo sus maletas 
y algunos preparativos para el viaje y copió el Memorare maquinal- 
mente, porque era muy tarde y se caía de sueño. 

Al día siguiente salió a terminar los preparativos del viaje. Por 
la calle iba repitiendo machaconamente en su interior las palabras de 
la oración milagrosa. Hacia las once acudió a la cita del barón, que 
tenía el convencimiento de que aquel alma se entregaría a Dios. Ha- 
bía pasado el barón la noche anterior velando con otras personas ante 
el Santísimo, que en Italia permanecía manifiesto de noche en las 
iglesias donde se practicaba la devoción de las Cuarenta Horas, tur- 
nándose de cuatro en cuatro los velantes durante cuatro horas, diri- 
gidos por alguno de los muchos sacerdotes socios de esa Congrega- 
ción. A sus consocios había pedido oraciones en favor de la conver- 
sión de un judío. 

A eso de las once llegó Ratisbonne a devolverle al siguiente día 
la oración. 

—FEgpero que habrá usted olvidado aquellos sueños de ayer. Vengo 
a despedirme —le dijo—; me voy esta noche. 

— ¡Sueños! Nunca he tenido más empeño que ahora en eso que 
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llama usted sueños; y en cuanto a su marcha, no hay que hablar 
de semejante cosa, pues es por completo necesario retrasarla unos 
ocho días. ; a 

—Es imposible; tengo tomado y pagado el asiento. 

—No importa. Vamos juntos al despacho de diligencias a avisar que 
ya no se marcha. 

—Ya no es posible, ya no es posible; me marcho indefectiblemen- 
te. He escrito a mi familia; me esperan cartas en Palermo... 

—Se queda usted indefectiblemente, aunque tenga que encerrarle 
con llave en mi habitación. 

El barón, que quería evitar a toda costa su viaje, le hizo ver lo 
absurdo de que se marchara de Roma sin presenciar una función en 
San Pedro, que es lo que todo el mundo que va a Roma quiere pre- 
senciar; que tal vez nunca más volvería y que luego lamentaría no 
haber aprovechado el ver lo que con tanta ansia y curiosidad buscan 
otros muchísimos. Precisamente la iba a haber el martes 18, por ser la 
festividad de la Cátedra de San Pedro en Roma. 

En esto llegó el cartero con una carta del abate Ratisbonne para 
el barón. Este se la dió a su visitante, quien la leyó sin interés alguno. 
Hablaba de una obra religiosa que en París estaba imprimiendo el 
destinatario. Este incidente inclinó a Ratisbonne a no prolongar la 
visita. 

Y cedió incomprensiblemente. Fueron juntos a que borrasen su 
nombre de la lista de viajeros. Era domingo, y lo llevó el barón a la 
iglesia de los Agustinos y a la de los jesuítas del Jesús. Juntos dieron 
varios paseos, durante los cuales no dejaron de tratarse temas reli- 
giosos que el barón traía rodados con ingeniosa naturalidad e insis- 
tencia no ingeniosa. Ratisbonne pensaba que nada tan contraprodu- 
cente para convertir a un hombre como aquel celo intempestivo. To- 
maba a broma las cuestiones más serias, y a sus chacotas mezclaba 
procaces blasfemias. El barón conservaba, no obstante lo que le do- 
lían, serenidad e indulgencia. 

Aquella noche comió el barón en el palacio Borghese con el conde 
de La Ferronnays (3) y le pidió oraciones en favor de la conversión 
del joven israelita por quien tanto se interesaba. 

Aunque las turbulencias políticas no siempre le permitían dedi- 
carse a las prácticas piadosas, manifestó el conde al comensal la con- 
fianza que siempre tenía en la protección de la Virgen. 

«Tenga confianza; si reza el Memorare, triunfaré de él y de otros 
muchos.» 

Al día siguiente, lunes 17, así como el martes y el miércoles, dió 
el barón otros paseos durante una o dos horas con Ratisbonne, que 
había venido en su busca aquel día cerca de la una. Seguía siendo el 
de siempre en sus ataques y menosprecios al catolicismo, dando por 
sola respuesta a los argumentos de Bussiéres burlas y chistes. 

Aquella noche, a las once, moría casi de repente el conde de La 


(3) De este conde hablo en mi artículo La Condesa Alberto de La Ferronnays, nue- 
ra Suya, en REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 11 (1952) 412-436. 
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Ferronnays. Mucho lo sintió su buen amigo el barón, que junto al 
cadáver no podía olvidar a Ratisbonne. Le hacía sufrir el pensamiento 
de separarse de los restos queridos de su amigo, pero un abate que 
era hacía mucho un como ángel de la guarda de aquella familia (4) lo 
animó a marcharse. 

«Vaya, vaya, continúe su obra, pues es cosa muy acorde con las 
intenciones del señor La Ferronnays, que ha orado fervientemente por 
la conversión de ese joven.» 

Y fué en busca de Ratisbonne, después de pasar la noche acompa- 
ñando a la familia doliente. 

Este martes, 18, le fué enseñando antigúedades religiosas en plan 
de apostolado. Pero inútilmente. Quiso llevarlo por segunda vez a la 
iglesia de Aracoeli. No le debió impresionar como la vez primera, por- 
que escuchaba con frialdad o con burlas las reflexiones del conde. 

«Pensaré en todo eso —le decía— cuando esté en Malta; allí ten- 
dré tiempo, pues me detendré un par de meses y podré distraerme 
con semejantes ideas en algún rato de mal humor.» 

El miércoles 19 encontró Ratisbonne triste al barón. Por prudencia 
no le preguntó la causa, que era la muerte de su amigo. Sus conver- 
saciones apologéticas fueron menos vehementes, y aún llegó a pensar 
el israelita si se habría olvidado de la medalla milagrosa y del Memo- 
rare, que no dejaba de repetir con frecuencia. 

Aquel día fueron hacia el Capitolio y el Foro. Entraron en la igle- 
sia de San Esteban, que, no lejos de allí, se alza sobre el monte Ce- 
lio, y cuyos muros cubren numerosos frescos que representan los te- 
rribles suplicios a que eran sometidos los mártires. Ratisbonne se ho- 
rrorizó. Su comentario fué: 

«¡Este espectáculo es espantoso!; pero no han sido los correli- 
gionarios de usted menos crueles con los pobres judíos de la Edad 
Media que los perseguidores de los primeros siglos con los cristianos.» 

En San Juan de Letrán mostróle el barón los bajorrelieves que 
hay sobre las imágenes de los doce apóstoles, que representan las fi- 
guras del Mesías en el Antiguo Testamento y su cumplimiento en 
Cristo. A Ratisbonne le resultaron ingeniosos aquellos paralelismos. 
Estaba, como decía, más judío que nunca. 

El coche pasó por delante de la Scala santa. Bussiéres se puso en 
pie y, descubriéndose, exclamó entusiasmado: 

«¡Salve, santa Escalera! He aquí un pecador que algún día te su- 
birá de rodillas.» 

Ratisbonne se quedó extrañado del ex-abrupto y se rió sin rebozo 
de aquel homenaje a una escalera. A poco atravesaron la preciosa quin- 
ta Wolkonski, cuyas flores y jardines riegan los acueductos de Nerón, 
y, a su vez, exclamó Ratisbonne: 


(4) Aunque el barón en su relato, y de acuerdo con la costumbre de entonces de 
no dar nombres propios por escrito sino emplear sólo las iniciales, no dice más que 
el abate G., supongo se trata del abate Gerbet del que hablo en el artículo antes citado, 
confesor de la condesa Alberto y que la administró la primera Comunión después de 


convertida. 
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«¡Salud, verdaderas maravillas de Dios! ¡Ante vosotras sí que es 
preciso prosternarse, y no ante una escalera! » á 

Admirábase Ratisbonne de la tranquilidad con que le oía el barón, 
no obstante su deseo de convertirlo. bi 

«A pesar de toda esa furia —le dijo éste—, creo firmemente que 
algún día será usted cristiano, porque tiene un fondo de rectitud que 
me está diciendo y me hace esperar que, sin duda alguna, obtendrá 
usted luz, aunque fuese preciso que el Señor le enviase un ángel.» 

El barón fué luego a rezar ante el cadáver de su amigo por Ra- 


tisbonne, pues piadosamente esperaba se hallase ya en la presencia 
de Dios (5). 


EL GRAN DIA. 


El jueves 20, Ratisbonne almorzó, llevó por su propia mano las car- 
tas al correo, fué a ver a su amigo Gustavo Bussiéres, que había re- 
gresado ya de su excursión de cacería, lo que le había alejado algunos 
días de Roma, y que se extrañó de que ya no se hubiese marchado. 
Ratisbonne le explicó que se había quedado para ver al Papa. 

«Pero me iré sin verlo —añadió— porque no ha asistido a la fun- 


ción de la cátedra de San Pedro, en donde, por lo que me habían 
dicho, esperaba verlo.» 


Gustavo lo consoló irónicamente con que iba a tener lugar otra 
ceremonia muy curiosa: la de la bendición de los animales, lo que dió 


ocasión a que los dos amigos se emulasen en proferir frases sarcás- 
ticas a cuenta de ello. 


A las once de la mañana se separaron, citándose para ir al día si- 
guiente a ver un cuadro que había mandado pintar el Barón de Lotz- 


(5) La muerte de este personaje hacía concebir esta piadosa esperanza. Tomo de 
un periódico católico de París lo que sobre ella le comunicaba su corresponsal en 
Roma. El mismo día de su fallecimiento había estado en la iglesia y al volver había 
dicho a su esposa: 

—He estado en Santa María la Mayor, me arrodillé delante de nuestra Señora, y 
después de invocarla dije a su divino Hijo: Señor, aquí me tenéis; estoy dispuesto a 
cuanto queráis de mí. Si ya queréis llamarme a Vos, venid, Señor, y recibid mi al- 
ma; pero, si todavía me dejáis por más tiempo en este valle de lágrimas, no emplearé 
mi vida sino en vuestra gloria. e 

Luego estuvo, como de costumbre, larguísimo tiempo en oración en San Juan de 
Letrán ante el Santísimo y al anochecer se halló también en la reserva en la capilla 
de la Adoración perpetua. 

A las nueve de las noche se quejaba bastante del dolor que solía sentir en el pecho. 
Se le hicieron dos sangrías, pero en lugar de experimentar mejoría, se agravó. Lla- 
maron inmediatamente a su confesor el abate Gerbet quien aproximándose a su lecho 
lo bendijo Y le hizo varias preguntas a las que el enfermo contestaba con fervor: 

—¡Ah, sí! ¡Me arrepiento de todos mis pecados! ¡Sí, amo a mi Dios de todo co- 
razón, de todo corazón! 


Tomado el crucifijo, lo acercó devotamente a sus labios sin dejar de decir: 
OS mío, tened piedad de mí! ¡Virgen Santísima, rogad por mí, venid en mi 
auxilio! 


. El día anterior había comulgado y, al verlo su confesor tan en peligro, lo absolvió 
sin esperar a más, absolución que recibió con los ojos arrasados de lágrimas. 
a después con mirada tranquila, sonriendo y con voz apagada exclamó varias 
— ¡Qué feliz soy ahora! ¡Qué dichoso soy! ¡Adiós —dijo a su esposa cogiéndole la 
mano—, adiós, hijos míos queridos! 
Y a los pocos minutos expiró. 
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beck. Aún tenía tiempo, pues el billete que había tomado para Nápoles 
era para el día 22. 

A esa hora fué Ratisbonne al café de la plaza de España a leer los 
periódicos. Allí, a eso de las doce y media, casualmente encontró a Ed- 
mundo Humann, cuñado del barón e hijo del ministro de Hacienda, 
y habló con él con la libertad y alegre despreocupación, de las que ya 
hemos visto bastantes pruebas, sobre París, arte y política, 


«y a la verdad —dice este señor (6)— que no me pareció que estaba de humor 
de hacerse católico, ni con ningún pensamiento religioso. Hace mucho tiempo 
que lo conozco. Es de un carácter frío, nada entusiasta, y es de todo punto 


imposible que quien lo haya tratado un poco atribuya su conversión a consi- 
deraciones humanas». 


Al poco rato se encuentra con un amigo protestante, Alfredo de 
Lotzbeck, y la conversación con él es todavía más insustancial: caza, 
diversiones, máscaras del Carnaval, fiesta que había dado el Duque 
de Torlonia, y matrimonio suyo, al que invita a Lotzbeck, que le pro- 
mete asistir a él. 

Ya se le había olvidado, por lo visto, la impresión que había te- 
nido aquella noche del 19 al 20 al despertarse sobresaltado y ver ante 
sí quieta una gran cruz negra, de forma poco corriente, sin imagen 
de Cristo. Trató de dejar de ver la cruz, pero inútilmente, pues la si- 
guió viendo frente a sí, fuese cualquiera el lado al que se volviera. 
Se durmió al fin de nuevo, y cuando se levantó, no se volvió a acor- 
dar de aquello. 

Es inútil tratar de encontrar antecedentes en los que, sin dejar de 
contar con la acción de la gracia, se halle la explicación del proceso 
psicológico de esta conversión. 

Hay que encontrar esa explicación en unas palabras que había pro- 
nunciado pocos días antes en Roma el P. Ravignan en unos ejercicios 
espirituales que había estado dando: 


«La oración que reúne ciertas condiciones indispensables hace una santa 
violencia a la voluntad de Dios, y en algún modo pone su ommipotencia a las 
órdenes de la caridad del cristiano» (7). 


Y, en efecto, refiriéndose el Conde Teobaldo Walsh (8) al domingo 
16 de enero, nos ha dejado escrito: 


«El señor de La Ferronays, al volver a su casa aquella noche, halló en ella 
al abate Gerbet, a quien por espacio de media hora no habló de otra cosa más 
que del judío de Bussiéres, en quien estaban exclusivamente fijos su corazón y 
su pensamiento, y concluyó diciendo: encomendémoslo mucho a Dios. 

Al siguiente día, que fué el de su muerte, el señor de La Ferronnays oyó misa 
en su parroquia, donde estuvo orando mucho tiempo delante del altar de la 
Virgen. Por la tarde dijo a su esposa: hoy he repetido más de cien veces el 
Memorare». 


(6) En Zl Conde Teobaldo Walsh. , 
(7) Conde TreoBaLDbo WaLsm, Le comte de la Ferronnays et Marie Alphonse de Ra- 
tisbonne; ou mes impressions de quinze jours Q Rome, p. 87. 

()ARDI63: 
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Aquel día estaba Ratisbonne bajo la guarda de Dios. «Que Dios le 
guarde», le decía su prometida en carta que le había escrito aquel 
mismo día 20, y «que Dios le guarde» había escrito aquella mañana 
Ratisbonne, como si se hubiesen puesto de acuerdo, en carta a la 
hermana de su novia. 

Era la una. Al salir del café, bajando por la Via dei Condotti, se 
encontró con el barón, que le hizo subir a su coche para dar un paseo. 
El tiempo estaba espléndido. 

—Me permitirá —le dijo el barón— que haga una diligencia en 
San Andrés delle Fratte. 

Era ésta una iglesia allí cercana. 

¿Quién había de decir a Ratisbonne que un cuarto de hora des- 
pués sería cristiano? 

—Espéreme en el coche. 

Ratisbonne prefirió entrar con su amigo en el templo, para cono- 
cerlo. 

Estaban allí preparando unos funerales. 

—(¿Para quiénes son? 

—Era uno de mis mejores amigos: el Conde de la Ferronnays. Su 
muerte repentina es la causa de la tristeza que habrá usted notado en 
mí hace dos días. 

Ratisbonne empezó a pasear por la nave. El barón lo dejó al lado 
de la Epístola, a la derecha del lugar donde se colocaría el ataúd. 

—Tenga un poquito de paciencia —dijo el barón a Ratisbonne al 
subir al claustro del convento—. Con dos palabras que diga a uno de 
los religiosos, a fin de que se prepare una tribuna para la familia 
del difunto, he terminado. Todo ello es cosa de diez o doce minutos. 

La iglesia de San Andrés es pobre y pequeña. Al parecer, no ha- 
bía nadie en ella. Ratishonne miraba distraídamente a un lado y otro. 
Luego recordó que un perro negro retozaba y saltaba junto a él. Des- 
pués desapareció el perro; la iglesia desapareció de su vista. No vió 
más que... 

Cuando regresa el barón, no encuentra a Ratisbonne. Al fin lo 
halla arrodillado delante de la capilla de San Miguel, en la que por 
cierto no había ninguna imagen de la Virgen. Se acerca a él, lo llama 
con energía tres o cuatro veces inútilmente, hasta que Ratisbonne se 
vuelve hacia él con los ojos arrasados de lágrimas y las manos juntas. 

— ¡Oh, cuánto ha pedido por mí ese señor! —dijo, sin saber cómo 
lo había sabido. 

El barón lo puso en pie, lo guió por la iglesia y lo sacó de ella casi 
a empujones. 

—¿Qué le pasa? ¿Adónde quiere ir? 

—Lléveme donde quiera. ¡Ah!, después de lo que he visto, obe- 
dezco. 

—Pero explíquese. 

La emoción se lo impedía. Sacó la medalla 'milagrosa, la cubrió de 
besos y de lágrimas. 

— ¡Sí! ¡Era ella misma! 
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No sabía dónde estaba, no sabía si era él mismo u otro: ¡tan cam- 
biado se encontraba! 

Bussiéres lo llevó a su casa. El barón le instaba para que hablase, 
pero Ratisbonne sólo profería exclamaciones mezcladas de sollozos. 

— ¡Qué feliz soy! ¡Qué bueno es Dios! ¡Qué cantidad de gracia 
y de felicidad! ¡Qué dignos de compasión son los que no saben...! 
¿Estoy loco? ¡Pero no: yo estoy en mi cabal juicio! ¡Dios mío, Dios 
mío, yo no estoy loco! ¡Todo el mundo sabe que no estoy loco! 

Una vez que se tranquilizó algo, echó los brazos al cuello del ba- 
rón y lo estrechó contra su pecho. 

—Lléveme a un confesor. ¿Cuándo podré recibir el bautismo? ¡Oja- 
lá llegue a parecerme a los mártires de las pinturas de la iglesia de 
San Esteban! Pero necesito que un sacerdote me autorice para poder 
explicarme, porque lo que tengo que decir no debo, no puedo decirlo 
más que de rodillas. 

Así reconoció Ratisbonne —él lo dice— el principio de autoridad 
que, como el de la intercesión de la Virgen y la comunión de los San- 
tos. reconocidos en sus primeras palabras, niegan los protestantes. 

El barón lo llevó al Jesús, la magnífica iglesia contigua a la casa 
profesa de los jesuítas, y lo presentó en ésta al P. Villefort, que le man- 
dó se explicase. Ratisbonne púsose de rodillas, se sacó la medalla, la 
estrechó contra su pecho y, enseñándosela a sus dos interlocutores, 
exclamó: 


— ¡La he visto! ¡La he visto! 

La emoción seguía dominándolo, pero se serenó y pudo continuar, 
aunque parándose a menudo como para respirar y vencer su emoción. 

—Hacía un instante que estaba yo en la iglesia, cuando me sobre- 
cogió repentinamente una turbación inexplicable. Alcé los ojos: todo 
el edificio había desaparecido de mi vista; una sola capilla había re- 
cogido, por decir así, toda la luz, y en medio de este resplandor apa- 
reció la Virgen María de pie sobre el altar, vestida de blanco, grande, 
brillante y llena de majestad y dulzura, tal como está en mi medalla; 
una fuerza irresistible me empujó hacia ella. La Virgen me hizo seña 
con la mano para que me arrodillase parece que me dijo: Está bien. 
Fillla no me ha hablado, pero yo lo he comprendido todo. 

Las dos personas presentes lo escuchaban admirados, dichosos 
y agradecidos a Dios. Sobre todo, comprobaban la verdad de su afir- 
mación de que todo lo había comprendido. La manera de expresarse 
sobre la Sagrada Eucaristía, sobre la comunión de los Santos, atri- 
buyendo en gran parte su conversión a las oraciones del Conde de 
La Ferronnays, y el poder de la intercesión de la Virgen, confirmaba 
lo que Ratisbonne escribe a los dos meses y medio de convertido: 


«Ienoro cómo apredí las verdades con cuya creencia y conocimiento me le- 
vanté... pues es notorio que numca había abierto un libro de religión, que jamás 
había leído una sola página de la Biblia y que el dogma del pecado original, to- 
talmente olvidado o negado por los judíos de nuestros días, jamás había ocupado 
mi pensamiento ni por un solo instante, pues aun dudo de haber sabido su nom- 
bre. ¿Pues cómo adquirí este conocimiento? No lo sé. Lo que aseguro es que al 
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entrar en la iglesia yo nada sabía, y al salir veía con claridad... Creo no equi- 
vocarme al decir que ningún conocimiento tenía de la letra, pero entreveía el 
sentido y el espíritu de los dogmas. Más.bien que verlas, sentíalas estas cosas, 
y las sentía por los inexplicables efectos que produjeron en mí.» 


Para él —así decía— el milagro consistió en la realidad de su con- 
versión, tan repentina como completa, más que en la aparición, que 
fué su resorte sobrenatural. 

Después de esa descripción interesante de esta experiencia sobre- 
natural, ¿a qué transcribir las impresiones del recién convertido el 
mismo día y los siguientes a su conversión? Son los presumibles en 
una persona que decididamente se ha vuelto a Dios y que aborrece 
toda su vida pasada. 

De la primera visita al P. Villefort, el barón llevó a Ratisbonne, 
ante todo, a dar gracias a Dios en Santa María la Mayor, y luego, en 
San Pedro. Oró fervorosamente junto al sepulcro de los Santos Após- 
toles; lloró copiosamente cuando el barón le refería la historia de San 
Pablo. 

Por su gusto, Ratisbonne hubiese pasado la noche velando el ca- 
dáver del Conde de La Ferronnays, pero el P. Villefort le aconsejó se 
acostase antes de las diez de la noche, y entonces reconoció que la 
noche anterior no había podido dormir por la visión constante de la 
cruz que ya se ha dicho, que no lograba apartar de sí. Horas después, 
mirando por casualidad el revés de la medalla milagrosa, reconoció 
que aquélla era la cruz de su visión. 

El barón fué a llevar la noticia a la familia La Ferronnays. Su 
entrada agitada y alegre en la cámara mortuoria hizo a todos seguirle 
a la habitación contigua. Fué como si les llevase noticias del cielo. 

Bien pronto se marchó: Ratisbonne le había rogado que no lo de- 
lase solo. Entonces le preguntó más pormenores. El convertido no po- 
día explicarle cómo había pasado del lado de la Epístola, donde el ba- 
rón lo había dejado, a la cavilla de San Miguel, que estaba al otro 
lado, interponiéndose entre ambos el catafalco y los otros preparativos 
del funeral. El se encontró arrodillado cerca de dicha capilla, y al 
principio vió a la Virgen Santísima, pero no pudieron sus ojos re- 
sistir el resplandor que de sí desprendía. Inútilmente trató por tres 
veces de alzar la mirada, porque ésta se detenía en las manos de la 
Virgen, de las que manaba un torrente de gracias entre cascadas de 
luz. Era tal como representa a la Virgen la llamada medalla milagrosa 
que el barón le había entregado. 

Ratisbonne encargó a sus dos confidentes guardasen secreto de lo 
que les había referido, y en un primer momento pensó en desaparecer 
en un monasterio trapense, en parte para que no se burlasen de él su 
familia y amigos, que lo tendrían por loco. 

Mejor aconsejado por quienes le hicieron ver que todo eso formaba 
parte del cáliz que Cristo anunció a sus discípulos tenían que beber. 
desistió de aquella idea. á 


En cuanto al bautismo, le indicaron que habría que esperar para 
administrárselo. 
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— ¡Cómo! A los judíos que oyeron la predicación de los Apóstoles, 
¿no se les bautizó inmediatamente? ¿Y quieren ustedes aplazármelo, 
después de haber oído yo a la Reina de los Apóstoles? 

Con este argumento inesperado en quien hacía unas horas no era 
fácil concibiese a la Virgen como Reina de los Apóstoles, quedaron 
convencidos. 


EPILOGO. 


Viernes 21 de enero. La noticia de esta milagrosa conversión se pro- 
paló por Roma. Los unos preguntaban a los otros, no se hablaba de 
otra cosa, cada cual refería lo que había oído, todos querían conocer 
a Ratisbonne. 

Estaba éste con el barón en la habitación del P. Villefort, cuando 
entró el general Chlapowski. 

—¿Conque ha visto usted la imagen de la Santísima Virgen? Dí- 
game cómo... 

— (¿La imagen, Señor? ¿La imagen? ¡No! Yo la he visto a ella mis- 
ma, en realidad, en persona, lo mismo que lo estoy viendo a usted 
ahí... 

El barón quiso llevarlo a casa de la familia La Ferronnays. Ratis- 
bonne no podía hablar de emoción. Agitadísimo, estrechaba las ma- 
nos que se le tendían, y a lo que le preguntaban, sólo respondía: 

—Créanme, crean lo que les digo: a las oraciones del señor La Fe- 
rronnays es a lo que debo mi conversión. 

Aquel día leyó por vez primera un libro religioso: Historia de la 
Religión, de Lhomond, como al día siguiente refería a su hermano el 
abate en la primera carta que le escribió, después de convertirse (9). 

Muy relacionado estaba el abate Teodoro con la famosa Archico- 
fradía del Inmaculado Corazón de María para la conversión de los 
pecadores establecida en París en la iglesia de Nuestra Señora de las 
Victorias. Alma de esa Cofradía era el abate Dufriche-Desgenettes, que, 
naturalmente, se interesó mucho por la conversión del hermano de 
su amigo, y aún llegó a preguntar a Alfonso cómo había sido el pro- 
digio de la aparición a él de la Madre de Dios. 

«La palabra del hombre —le contestó— no puede dar cuenta de lo 
que vi y oí, y tratar de hacerlo sería exponer a profanación lo que 
es de todo punto inexplicable. 

Si su humildad le hizo así soslayar la natural y piadosa curiosidad 
del abate Desgenettes, éste podía el 31 de enero, día del bautismo del 
converso, comunicar a los socios de la Cofradía lo que Alfonso María 
comunicaba en la mencionada carta a su hermano. 

Este hacía mucho tiempo que llevaba encomendada a las oraciones 
de la Archicofradía la conversión de su familia, y quince días antes 
de la conversión de Alfonso se habían redoblado las oraciones de los 
archicofrades en favor de «un joven israelita que viaja por Italia», 
v lo extraño es que al convertirse, en su primera entrevista con el 


(9) ¡La trae WALSH, 0. C., PD. 112. 


394 ANTONIO ALVAREZ DE LINERA 


Padre Villefort, atribuyó tanto a las oraciones del Conde de La Fe- 
rronnays como a las de la Archicofradía el favor tan grande de que 
había sido objeto. Z 

El abate Desgenettes le preguntaba con frecuencia cómo había lle- 
gado a saberlo, y su respuesta indefectible era: 

«¿Cómo pude saber que el señor La Ferronnays, a quien ni si- 
quiera de nombre conocía, había pedido por mí? ¿Cómo llegué al co- 
“nocimiento de las verdades de que no tenía la menor idea? Pues del 
mismo modo supe que la Archicofradía había pedido por mí y que ha- 
bía obtenido mi conversión por medio de sus oraciones. 

La Iglesia no tardó en declarar el carácter milagroso de esta con- 
versión por documento firmado en Roma el 3 de junio de aquel año 
por el Cardenal Vicario. 

En casa del barón pasó los pocos días anteriores al retiro con que 
se había de preparar para el bautismo. Leía al barón trozos de sus 
cartas a su novia, a su tío, a toda su familia, y no hablaba más que 
de lo que Dios había hecho con él. Estaba como obsesionado. Y no 
era para menos. Era lo natural. 

Unos días pasó luego en la residencia de los jesuítas para hacer 
un retiro bajo la dirección del P. Villefort. Todas las tardes de sus 
días de retiro lo visitaba en Roma el Rvmo. P. General de la Compañía 
de Jesús, que lo acompañó el día de su bautismo a visitar al Sumo 
Pontífice. 

Por fin, el 31 de enero, en la iglesia del Gesu, recibió el sacramento 
del bautismo —en que tomó por nombre el de María— y. los de la 
confirmación y Eucaristía, haciendo de ministro de estos Sacramentos 
el Emmo. Cardenal Constantino Patrizzi, Vicario de Su Santidad el 
Papa, que lo era entonces Gregorio XVI. 

En tan solemne ceremonia, presenciada por numerosísima concu- 
rrencia de fieles que se asociaron a los sentimientos del nuevo cris- 
tiano, el neófito, vestido con la túnica blanca de los catecúmenos, fué 
conducido por el P. Villefort y el Barón Teodoro de Bussiéres a la 
capilla de San Andrés, cercana a la puerta principal de aquel templo 
de la Compañía. En la ceremonia, predicó en francés, lengua natal de 
Ratisbonne, el abate, más tarde famoso Obispo de Orleáns, Monseñor 
Dupanloup, una de las figuras más sobresalientes de aquel período de 
mediados del siglo xix en que brillaron personajes preclaros: San Juan 
Bosco, el santo cura de Ars y el santo canónigo José Cottolengo, los 
Cardenales Newman, Manning y Wiseman, los padres Lacordaire y Fa- 
ber, Luis Veuillot, Listz y su discípulo el P. Cohen, Federico Ozanam 
y el Conde de Montalembert, los La Ferronnays..., período al que des- 
de entonces iba a pertenecer Alfonso María de Ratisbonne. 

Y con esto hago punto final a este relato, cuya esencia oí muchas 
veces de niño de labios de mi madre y de los ancianos de mi familia 
que habían vivido en Roma años después y conocido allí a varias de 
esas grandes figuras por las que entonces empecé a interesarme, sien- 
do ésta la razón de haber escrito sobre algunos de ellos. 

Sin duda que visitarían mi madre y mis parientes San Andrés delle 
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Fratte, y allí, la capilla de San Miguel, a la que Alfonso de Ratisbonne 
había regalado un cuadro que representaba la Inmaculada Concepción. 
A derecha e izquierda del altar se pusieron dos lápidas de mármol en 
que se leía en francés e italiano la siguiente inscripción: 


«El 20 de enero de 1842, Alfonso Ratisbonne, natural de Estras- 
burgo, entró aquí judío obstinado; apareciósele la Santísima Virgen tal 
como aquí la ves, y, arrodillándose judío, se levantó cristiano. Extran-. 
jero: lleva a tu patria el precioso recuerdo de la misericordia de Dios 
y del poder de María.» 


Mi madre, extranjera en Roma, llevó a su patria y a su hogar ese 
precioso recuerdo, y el que de niño oyó esta conmovedora historia ha 
llegado a ser Profesor de Psicología. Está queriendo llevar la ciencia 
que profesa al examen de los procesos humanos psíquicos que Dios ha 
desencadenado en diversas almas descarriadas para traerlas a Sí. 

Muchos de esos procesos, todos ellos movidos por la gracia divi- 
na, se ilustran con las leyes que esa ciencia humana ha descubierto 
y formulado. Pero ciertas conversiones, como la de Alfonso de Ratis- 
bonne, no caben dentro de los esquemas de la Psicología oficial y ge- 
neral. Mucho menos hay que buscar su proceso humano en esa cien- 
cia que se llama Parapsicología, o estudio de la actividad psíquica que 
está al margen de esa Psicología general y que estudia los fenómenos 
de sugestión, clarividencia, telepatía, psicokinesis, psicometría, radio- 
estesia, etc., a la que algunos llaman también Metapsíquica. Pero esta 
palabra expresa algo más: da nombre a una Psicología que está por 
encima de lo estudiado en la Psicología general. En ella incluyen al- 
gunos, y con razón, la Psicología religiosa, a la que se me ha ocurrido 
acudir para tratar de explicar el proceso humano de la conversión de 
Ratisbonne. En vano: esa psicología aplicada a este converso no po- 
dría aportar ningún dato útil para ello. Habría que acudir para expli- 
carla al poder y eficacia sobrenaturales de la oración, a una experien- 
cia del consolador dogma de la comunión de los Santos. 

Por Alfonso de Ratisbonne había orado primeramente su herma- 
no; luego, el barón, el Conde de La Ferronnays, cuya cristiana muerte 
hace pensar que su vida estuvo consagrada a Dios y que se hallaría 
en su seno. Presumiblemente orarían por aquél la baronesa, sus ni- 
ñas —con lo que vale la oración de un niño—, el abate Gerbert, la fa- 
milia La Ferronnays, y, ¿qué duda cabe que San Bernardo, cuya vida 
había escrito el abate Teodoro, intercedería por el hermano de éste? 

Pero de querer explotar la Psicología religiosa para la explicación 
de esta conversión, habrá que acudir, sobre la base de lo que Dios 
es, omnipotente e infinitamente misericordioso, a la psicología de la 
Virgen Santísima, psicología de madre dulce y tierna con los hombres 
que su Hijo divino le dió en la cruz por hijos, psicología que San Ber- 
nardo compendió en esa oración «Acordaos» o Memorare que el Conde 
de La Ferronnays y Alfonso de Ratisbonne tanto repitieron en la se- 
gunda decena de aquel enero de 1842. 

ANTONIO ALVAREZ DE LINERA (t) 


COMENTARIOS 


PRESENCIA DE LAS RELIGIOSAS 
EN EL MUNDO ACTUAL 


En la historia de la Iglesia nunca las religiosas han vivido uma conciencia tar 
presente y viva de su misión y sus problemas como en la actual. Y nunca la 
Iglesia se ha preocupado tan activa y amorosamente de ellas. Influye en ello 
quizás el signo de los tiempos. Pues no se puede olvidar que la religiosa es una 
mujer que está sacada de entre las mujeres. Y la mujer en la época actual ha 
conseguido una emancipación, una personalidad y una conciencia de sí misma 
y de sus valores como nunca los había poseído. Y la sociedad se los ha recono- 
cido noblemente. Era además de justicia. De hecho casi todos los problemas que 
se plantean hoy a las Congregaciones religiosas nacen de esa emancipación, de 
esa personalidad y de esa conciencia femenina, de las que mo se puede despojar 
cuando se ingresa en el claustro. Ni se puede ni se debe. ; 

Consiguientemente la literatura sobre las religiosas se ha multiplicado por- 
tentosamente. Existen colecciones, como la de las Ediciones de Cerf, y Revistas, 
como la Sister Formation Bulletin, dedicadas exclusivamente a las religiosas. Se 
han creado por la Iglesia Institutos de Enseñanza para ellas. Se celebran perió- 
dicamente Congresos de Estudios para estudiar sus necesidades y problemas. De 
ellos han surgido con forma jurídica Uniones de Religiosas como la Unión de 
Religiosas de la Enseñanza y Unión de Religiosas Educadoras parroquiales y 
otras en Francia. 

Probablemente no hay sector de la vida de la Iglesia donde la buena volun- 
tad, la apertura a la realidad de las cosas, el deseo de adaptarse sean más gran- 
des que en las Congregaciones Religiosas. No todas marchan al mismo paso. Pe- 
ro las hay que han encontrado uma respuesta a los problemas que les presenta 
la época actual. Otras han introducido una profunda reforma en sus métodos de 
educación espiritual y actividades apostólicas. Con ello manifiestan la perenne 
juventud de la Iglesia, que precisamente por ser joven, inmutable en sus dog- 
mas y en su vida, está siempre en evolución. 


En este Comentario, de carácter esencialmente informativo, me limito a pre- 
sentar algunos de los libros dedicados a las religiosas con los problemas que es- 
tudian y tratan al menos de resolver. He seleccionado estos seis, dos en español, 
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aunque uno es traducción del francés, tres franceses y uno inglés americano. 
He aquí su ficha: 


I.—La Virginidad consagrada. X Semana de Oración y Estudio para Religio- 
sas de la Diócesis de Madrid-Alcalá. Octubre de 1959. Madrid, Coculsa, 1960, 166 p. 


11.—Para las Maestras de Novicias. Problemas de la religiosa de hoy. Madrid, 
Ediciones Paulinas, 1960, 196 p. 


I11.—Vie spirituelle de la religieuse aujourd'hui por Monseigneur RENARD, 
Obispo de Versalles. Bruges, Desclée de Brouwer, 1960, 150 p. 


IV.—Le róle de la religieuse dans l'Église (Colección «Problemes de la Reli- 
gieuse d'aujourd'hui»). París, Cerf, 1960, 204 p. 


V.—Équilibre et adaptation por G. HuycHeE (Colección «Problemes de la reli- 
gieuse d'aujourd'hui) París, Cerf, 1960, 302 p. 


VI.—Proceedings of the 1959 Sisters” Institute of Spirituality. The Superior 
and the Personality development of the Subject-Religious. Edited by J. E. HaLey, 
C. S. C. Notre Dame (Indiana), University of Notre Dame Press, 1960, 366 p. 


Tomo como base y armazón de este comentario el esquema del que figura 
en quinto lugar: £quilibre et adaptation, que en su mismo título resume las as- 
piraciones y la meta de las Congregaciones femeninas en la solución de los pro- 
blemas actuales. Adaptarse pero sin perder el equilibrio. El valor de este libro 
es extraordinario porque está elaborado a base de las numerosas respuestas que 
las Superioras o las Comumidades con su Superiora, o de religiosas que escriben 
bajo el control de su Superiora, habían mandado respondiendo a estas tres pre- 
guntas: 

—¿Cuáles son los valores de la vida religiosa? 

— ¿Crees que estos valores están salvaguardados actualmente en vuestra vida 
apostólica? 

— ¿Cuáles son los obstáculos que encontráis? 

Está además escrito con una sinceridad evangélica y con un amor grande y 
estima para con las religiosas. Va presentando los problemas en toda su realidad, 
a veces dolorosa, y los aborda sin miedos insinceros. Viene a ser todo él como 
un examen de conciemcia abierto y valiente al que siguen también resoluciones 
y medidas valientes y actuales. Las páginas que siguen versarán principalmen- 
te sobre él. Sus observaciones y sugerencias son tantas que no es posible reco- 
gerlas todas. 

Dentro de su esquema amplio y holgado iré colocando algunos puntos trata- 
dos en los restamtes libros. 

Siguiendo el esquema del libro que he tomado como base dividiré este Co- 
mentario en una introducción y cuatro apartados. 

I.—Introducción. El papel de la'religiosa. 

T11.—Esquematización de algunos de los problemas que el mundo actual trae 
a las religiosas y soluciones que van saliendo al paso. Los problemas nacen por 
una parte del pasado, de la tradición que jumto a las riquezas y solidez de la 
verdadera tradición arrastra el peso de tradiciones intangibles; por otra del pre- 
sente que con sus promesas y ventajas lleva las amenzas que el padre de la 
mentira siembra constantemente en el campo del padre de familias. 

TII.—Profundizando en las soluciones ya apumtadas se pueden resumir más 
que en un esfuerzo de las estructuras exteriores en la liberación psicológica y 
afectiva que permita a la religiosa gustar la libertad de espíritu y la dote al 
mismo tiempo de un dinamismo interior que la proteja y la vivifique. Para ello 
es preciso hacer de toda su vida una continua formación de la religiosa al con- 
tacto de la experiencia y bajo el control de la Superiora. 
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IV.—Consiguientemente no sólo la Maestra de Novicias sino también las de- 
más Superioras locales deben estar preparadas para desempeñar conveniente- 
mente e. papel de formadoras. ¿Cómo lograrlo? : 

v.—Entrega o Evangelización. Trata de ayudar a las. Congregaciones a adap- 
tarse sabiamente a las necesidades apostólicas de la Iglesia de hoy encontrando 
la intuición apostólica que ha presidido la mente y los fimes de su fundación. 

Dos observaciones antes de emtrar en materia: 1.2) Todos los libros a los que 
se refiere esta Nota tratan de las religiosas de vida activa. Con las religiosas de 
clausura no van sus consideraciones, si no es en puntos limitadísimos. Con todo, 
también ellas pueden sacar fruto de algunos de los temas tratados. Libros es- 
critos para las religiosas de -vida activa y pensando en ellas, este Comentario se 
dirige también directamente a ellas. 

2.2 Casi todos, y especialmente el que ha servido de base y de trama a esta 
reseña son franceses y tratan: los problemas a base de los datos y experiencias 
francesas. De ahí que en algunos puntos no tengan quizás perfecta aplicación a 
otros países o porque no existen los problemas o no existen tan agudizados. Es- 
tas observaciones mo deben perderse de vista en la lectura y enfoque de este 
trabajo. 


1—INTRODUCCION. 


Las ideas de esta introdución las tomo del libro reseñado en IV lugar. Estu- 
dia el papel de la religiosa en la Iglesia. Es una serie de conferencias pronun- 
ciadas en el tercer Congreso nacional francés de sacerdotes encargados de las 
Religiosas. Se reumieron 250 de ambos cleros del 9 al 11 de julio de 1958. 

El libro se divide en dos partes. La primera: Principios, trata de las ense- 
ñanzas que la teología, la historia, la liturgia, el derecho y la vida contemplativa 
nos dan del papel de la religiosa. La segunda: Problemas actuales, expone algu- 
nos de estos como el papel de la religiosa en el apostolado de la Iglesia, en las 
misiones lejanas, en una pastoral de conjunto o aunada, en un sector descris- 
tianizado y del papel del sacerdotes encargado de las religiosas. 

Del conjunto de todos estos trabajos emerge un pensamiento dominente: la 
parte eclesial de la vida religiosa. La religiosa responderá a su vida tanto mejor 
cuanto más estrechamente se inserte en la vida de la Iglesia. Esto aparece cla- 
ramente en la enseñanza actual de la Iglesia desde 1950 a 1958 en los documen- 
tos de PíoXII y de los Obispos, sobre todo franceses, según análisis del P. Lievin, 
C. SS. R. engarzando textos que hacen resaltar ese carácter eclesial, ya que en 
la Iglesia y por la Iglesia realiza su fin, reparte la vida sobrenatural y prosigue 
la obra de Cristo su Esposo. 


La Teología nos enseña que todo a lo largo de su historia, la Iglesia se ha 
esforzado por realizar en la vida religiosa lo que intentó enseguida que fué pues- 
ta en el mundo por la gracia de Pentecostés. Realmente la religiosa es la cris- 
tiana que no quiere partir su corazón y entra en una estructura de vida orga- 
nizada solamente para el servicio de Dios. Su vida es uma consagración total 
llevada hasta el plano social y sancionada públicamente por la Iglesia. 

En sí misma, la vida religiosa es una parte reservada para Dios. Representa 
las primicias con un valor de homenaje y de alabanza al Altísimo. Más allá de 
toda utilidad exterior es la realización del misterio del Cuerpo Místico. Cada 
comunidad es una Iglesia en pequeño. 

De un modo particular la vida religiosa femenina realiza con una pureza y 
una intensidad especial la vocación de la Iglesia a ser Esposa, Virgen y Madre. 
Triple tema netamente bíblico y tradicional. 

Como signo, la vida religiosa es la creación más pura y representativa del 
espíritu de la Iglesia en el plan de las realidades sociales. En las persecuciones a 
que ha sido sometida, juntamente con los sacramentos y la Jerarquía, representa 
un signo de la Iglesia como orden aparte, como realidad social y pública puesta 
en el mundo en virtud del derecho que Dios tiene a afirmar e instaurar su reino. 

Cuando la vida religiosa es auténtica es un signo de que lo espiritual existe. 
La vida religiosa por su sola existencia atestigua que Dios existe. Entra en la 
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gran función kerigmática de la Iglesia. Es una predicación permanente contra 
el espiritu del mundo. 

La historia nos enseña que la vida religiosa ha cumplido con ésta su realidad 
teolog:ca. Con la paz ae Constantino el 313 y la entrada en masa de muchos cris- 
tianos surge el cenobitismo y eremitismo como reacción de almas selectas para 
salvar y vivir en plenitud la Iglesia en toda su pureza. 

En los siglos XII y X[II como reacción contra el lujo, que en el colmo de su 
poder po.ítico y económico se ha adentrado en la Iglesia, surgen las Ordenes 
mendicantes. Y no faltan congregaciones dedicadas al servicio de los enfermos 
en los hospitales. 

Los decretos del Concilio de Trento sobre la clausura de las religiosas y el 
prestigio de la Reforma de Santa Teresa puso a la vida claustrada em candelero, 
salvando con ella lo más puro e íntimo de la Iglesia, aunque cerrase con ello el 
cam.no a una vida de actividad caritativa. 

Esta surge con San Vicente de Paúl con sus Hijas de la Caridad, fórmula nue- 
va que no es ni de monjas ni de religiosas. A partir de entonces mo hay campo 
donle no llegue la actividad caritativa de las religiosas. Las circunstancias exi- 
gían esa presencia universal de la vida religiosa en todas las actividades del 
mundo para en todas ellas plantar de la manera más perfecta la Iglesia. 

Porque del análisis del Derecho Camónico, luminosamente comentado por Pío 
XII en varias ocasiones, resulta como hecho fundamental que la religiosa recibe 
un mandato oficial de vivir públicamente el programa de vida evangélica de- 
terminado por el mismo Derecho y las propias Constituciones. Este carácter pú- 
blico que sólo se da perfecto en el estado religioso hace aue, edificar una comu- 
nidad re:igiosa y por extensión una Congregacióm, es crear la Iglesia misma. Só- 
lo en ella se cumple esa sociedad nueva que el evangelio debía revelar a los hom- 
bres para ofrecerles la salud social. Todo en la vida religiosa son aspectos parti- 
culares canónicos de la función pública que debe cumplir el estado religioso. 

Hsto se da tanto en las de vida activa como en las de vida contemplativa. Las 
religiosas de vida contemplativa dentro de la estructura misma de la Iglesia no 
son sólo pararrayos de la ira divina. Representan la vida de la Iglesia como 
ofrenda y culto a Dios y como fuente de la auténtica vida apostólica. La vida 
contemplativa es inseparable de la vida apostólica activa, porque ya ella en sí 
misma es apostolado, en cuanto debe vivificar siempre a toda la vida apostólica. 
En la fidelidad a la vida contemplativa encuentra la Iglesia la fuente inagotable 
de su vida apostólica. Este es el papel de la religiosa contempativa en la Iglesia. 


II—ALGUNOS DE LOS PROBLEMAS QUE EL MUNDO ACTUAL 
PRESENTA A LAS RELIGIOSAS. 


La marcha de la historia nos enseña que los cambios que se han ido suce- 
diendo en el mundo han tenido una repercusión emorme en la vida religiosa. El 
avance y el cambio tan sustancial que ha sufrido y está sufriendo el mundo ac- 
tual ha creado muchos y graves problemas sobre todo a las Congregaciones 
religiosas. Herederos del pasado o apóstoles de hoy, expresa perfectamente el 
origen de esos problemas. ¿Cómo adaptar toda una tradición gloriosa a unas 
circunstancias y condiciones nuevas? 

Por un lado las Congregaciones arrastam el peso de los años y aun siglos 
pasados, el peso de antiguas tradiciones. Peso aque se manifiesta en muchas par- 
ticularidades de la vida religiosa: en los hábitos tan diferentes, y algunos tan 
embarazosos, o en las cofias, tan originales algunas que parecem relegar al ex- 
tremo de un callejón sin salida la figura de la Hermana, alejada así del mundo 
tentador, más impedida también en las calles (que su apostolado le hace re- 
correr) de apercibirse a derecha e izquierda de los peligros de la circulación. 
Peso que se manifiesta en la cuestación por casas y establecimientos publicos; 
en el marchar acompasado y tieso y en el andar demasiado ordenado de la ma 
yoría de las religiosas no sólo ante los seglares sino también ante otras religio- 
sas, últimos reductos de maneras muy estudiadas de la burguesía femenina “Jel 
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siglo XIX; en muchas pequeñas observancias ritualizadas, tan sagradas como 
las Constituciones: en el bastardeamiento de una proliferación de usos se- 
cundarios, valederos para otras épocas, hoy perjudiciales, añadidos a lo esen- 
cial de la espiritualidad de la Congregación. Y la experiencia muestra, que se 
añade siempre y no se quita jamás. En algunas Congregaciones del siglo XIX, 
en el montón de devociones diversas, con la etiqueta de una época, heredad 
legada al filo de los años por una Superiora General o un venerable eclesiás- 
tico a quien la Congregación ha quedado unida y cuyo relato bendiciendo pen- 
de en el muro del salón, en la galería de los antepasados; en una educación 
del noviciado cortada del resto de la vida de la religiosa; en la distinción de le- 
gas y coristas... 

Que el problema existe lo prueba la depopulación de los monasterios y el 
cierre de muchos de ellos. Estas cifras son enormemente elocuentes. El Obis- 
po de Tournai Mgr. Himmer escribe, que desde 1920 hasta 1952 en la diócesis 
se han debido cerrar 78 casas de 522. Lo prueba también la falta de jóvenes 
en las comunidades. Un 30 por ciento son de más de 65 años. Sólo el 10 por 
ciento tienen menos de 30 años. Los noviciados se encuentran vacíos. Se prueba 
además en la multiplicación de Congregaciones sin vida: en una diócesis ha- 
bía 105 Casas-Madre sin Casas-Hijas; en la falta de relación entre la implanta- 
ción de una comunidad y las necesidades apostólicas del lugar. Por razones 
históricas, hoy algunas comunidades francesas de pequeñas congregaciones, 
viven tan alejadas de sus casas-Madre que se encuentran perdidas en una ver- 
dadera soledad, con tres o cuatro religiosas tan ligadas a la parroquia aue aca- 
ban por ser dedicadas a las empresas menos propias. Lo confirma la falta de 
unidad y cooperación dentro del campo apostólico entre las diversas congre- 
gaciones, la falta de un plan apostólico de conjunto. 


Todas estas realidades tristes y algunas más nos estám indicando que el 
problema es inmenso y deplorable. A solucionarlo vienen, poniendo esperanza 
en un porvemir risueño, las atenciones de ciertas Superioras Generales tradu- 
cidas en algunas realidades prometedoras. 

Estas son la Fusión de una congregación agonizante con otra llena de vida. 
Necesidad impuesta por la muerte que se ve venir. Esta fusión no debía dejar- 
se para la última hora, para que no se pierdan las casas fundadas en tiempo 
de prosperidad, que serían puestos avanzados de la Iglesia que se pierdan para 
el apostolado. Y sería de desear que la fusión se hiciese con una Congregación 
emparentada con la misma espiritualidad y orientación apostólica. Si bien la 
experiencia enseña que la cuestión de personas juega un papel más importan- 
te que la de principios. Como se entiendan bien las Superioras Generales, el 
paso es fácil. 


lLa fusión, por tratarse de la muerte de una Congregación, siempre es dura. 
Por eso ha surgido la Federación, Fórmula que ha tenido gran éxito con las mon- 
jas de clausura. Fórmula en que ha insistido fuertemente la S. C. de Religiosos. 
Ha dado ya también frutos abundantes en las Congregaciones religiosas. En 
Bélgica por ejemplo, por no citar más que umo, diez congregaciones religiosas 
pequeñas de la diócesis de Brujas tienen un noviciado común donde resulta cu- 
rioso y alentador a la vez ver tocas distintas en una misma comunidad. Se tra- 
ta de una fórmula más larga y flexible que permita la federación hasta entre 
monjas de clausura y congregaciones religiosas. En Australia por ejemplo, una 
Federación agrupa Comgregaciones de vida activa y monasterios de vida con- 
templativa. Los cambios entre ellas son múltiples y presta un apoyo psicológico 
sacando a los monasterios de una deprimente sensación y aislamiento, dándoles 
la impresión de pertenecer a un conjunto poderoso y ordenado y solucionando 
sin temor mi dureza el papel de una joven mal orientada, que puede pasar de 
la vida activa a la contemplativa y viceversa dentro de la Federación. 

Como quiera que la Federación lleva consigo una estructura con un Presi- 
dente Federal y lazos jurídicos más estrechos se ha inventado una fórmula más 
flexible: la Prefederación. Se da a las casas que se agrupan todas las ventajas 
de la Federación (cambios de sujetos, fraternidad ¡espiritual) sin las exigencias 
de la estructura. Esta fórmula que, aunque provisoria, puede quedar como de- 
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fimitiva, es para casas con una historia y unas tradiciones bastante diferentes: 
dentro de una misma espiritualidad. 

Entre la Federación y la Fusión existen numerosas fórmulas intermedias.. 
Una de ellas, que ha dado un gran resultado entre las Congregaciones domini-- 
cas de Francia, es la Unión. Fué preparada por largos años por encuentros en- 
tre Superioras religiosas, al principio reservados, luego más cordiales. Así nació 
la Unión de Santo Domingo con existencia de hecho bajo la dirección de una 
Superiora General por el tiempo que durase la experiencia. No era todavía una 
persona moral con existencia jurídica. A los tres años con la experiencia en 
pleno éxito nació la Nueva Congregación Romana de Santo Domingo, en 1959. 
Llevada con sagacidad por el P. A. Motte O. P. puede servir de modelo para nu- 
merosas situaciones semejantes. 


En este camino de soluciones lo más reconfortante y esperanzador es el es- 
fuerzo llevado a cabo por bastamtes Congregaciones para adaptarse a las exigen- 
cias de los tiempos actuales. La adaptación fué el tema de muchos discursos de 
Pío XII, que sintió más que nadie la necesidad de una equilibrada adaptación. 
En ellos precisó en qué consiste la verdadera tradición que algunas creyeron 
ver comprometida por la adaptación a los tiempos. Adaptarse con un sentido 
práctico, justo y equilibrado es cumplir en todo con el espíritu gemeroso y mag- 
nánimo de los Santos Fundadores, que fueron en su tiempo verdaderos precur- 
sores, lo que ellos harían si ellos viviesen en estos tiempos. Consiste en extraer 
de los principios eternos de la tradición las soluciones actuales para los proble- 
mas actuales. 

Esta adaptación se deja sentir en todos los dominios, en la vida religiosa, en 
la educación de la juventud, en el apostolado, en las misiones, etc. A veces los 
cambios impuestos son tan radicales que parecen verdaderas revoluciones. 

Se habla en concreto del hábito religioso. A él ha aludido en varias ocasio- 
nes Pío XII. Aunque ha afectado más a las cofias que al hábito mismo, donde 
queda todavía algo que adaptar para que el hábito sea todo lo simple, pobre y 
expresivo de la consagración a Cristo como quería el Papa. 

Este esfuerzo de adaptación se acompaña felizmente de una revalorización 
de la religiosa, tan recomendada por Pío XII y en la que tanto empeño han 
puesto las Congregaciones religiosas desde hace quince años 

Esta revalorización se orienta en tres direcciones. 

1) Valorización espiritual, por una mayor profundización de su vida inte- 
rior, tanto exigida con más fuerza cuamto con más frecuencia su apostolado se 
desarrolla fuera de la comunidad. 

2) Valorización técnica. La religiosa en el campo de su apostolado debe po- 
seer al menos los conocimientos profesionales que se exigen a cualquier seglar: 
en la educación, en la enseñanza, en el cuidado de los enfermos... 

3) Valorización intelectual. La formación técmica de la religiosa debe ser 
especializada. No se puede ser competente en todos los campos. Pero la especia- 
lización amenaza con estrechar los horizontes y endurecer la inteligencia. De 
ahí que la especialización exija para evitar estos inconvenientes el soporte de 
una formación intelectual extendida, de una amplia cultura. 

Es preciso además, que la religiosa aprenda a tener un espíritu amplio. Que 
sepa descubrir espontáneamente lo positivo y valedero de las cosas, aun las más 
hostiles y cerradas. Jamás debería consagrarse al apostolado a una religiosa de 
espíritu estrecho o negativo. Espíritu largo y humanismo abierto para con las 
personas y con las demás formas de apostolado de la Iglesia, mirándolas com 
admiración y simpatía como muestras de la eterna juventud de la misma. 


ALGUNOS PROBLEMAS MÁS CONCRETOS DE CADA RELIGIOSA 


Uno de los problemas más serios con que tropieza la religiosa y que pone 
en peligro su salud corporal y, lo que es más grave, su salud espiritual, es el 
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agotamiento por exceso de un trabajo abrumador que recae sobre ella, Los he- 
chos son múltiples y angustiosos: una religiosa empleada en el quirófano que 
durante tres semanas no ha podido hacer una noche normal ni asistir a los ac- 
tos de comunidad, una cocinera que lleva “ella sola el trabajo de dos hombres 


fornidos, etc., etc. 

¿Causas? Tres principalmente: dnd 

a) Las que se Originan de las condiciones exteriores actuales. Una religiosa 
tiene normalmente mucho más trabajo que antes. A los enfermos se les cuida N 
medicina mucho más. El personal auxiliar escasea y si existe no trabaja más 
que las horas de trabajo. Los trabajos de noche quedan todos para las religiosas, 
que además, mo se pueden tomar el día de vacación porque es el día de los ca- 
sos imprevistos, de los accidentes en ruta. Añádese a veces el hecho de que hay 
médicos y dociores que no tiemen en cuenta en la religiosa su carácter de con- 
sagrada, no viendo en ella más que la profesional, la enfermera. Las visitas a 
domicilio se acrecientan de una manera exagerada. Las que enseñan cuentam 
con mayor número de alumnas. La empresa de las enseñantes parroquiales es 
mucho más compleja que antes. 

b) Las que provienen de la complicación interior del sujeto. No es la me- 
nos importante. Hay religiosas que consideran la multiplicidad de empresas 
como uma señal de generosidad. Así se cargan con los trabajos del personal au- 
xiliar con el pretexto de hacerlo más pronto y mejor. 

Falta una jerarquización de los trabajos. Para ella todo es igualmente impor- 
tante. Y se entrega con igual generosidad a cualquier trabajo urgente sin consi- 
derar si es también importante. Esta jerarquización es fundamental para evitar 
el exceso de trabajo. 

Por otra parte el rendimiento, la productividad, se ha metido también en el 
campo del apostolado de las religiosas. Se quierem contabilizar los resultados 
para mostrar una curva siempre en alta a las Superioras de la Congregación en 
visitas a enfermos, en alumnas aumentadas, en inyecciones puestas. Todo muy 
humano pero con peligro de acabar con la salud del cuerpo y del alma, de caer 
víctima de una intoxicación de trabajo. 

Cc) Las que provienen por falta de organización de trabajo por las autorida- 
des competentes. Esta falta aparece por ejemplo, en el admitir más alumnas 
de las que normalmente puede llevar una religiosa, o rebajando el tiempo de 
admisión en las casas maternales a dos años y medio por no disgustar a las fa- 
milias. En ambos casos la Superiora se debe oponer hasta con heroismo, para 
no adimitir más de las que normalmente se pueden atemder, pues su primera 
obligación y cuidado es velar por las religiosas a quienes no debe sobrecargar 
de trabajo con sus peligros inherentes. A veces son los párrocos los que sobre- 
cargan a las religiosas, olvidándose de que ellos están encargados del equilibrio 
de las religiosas a ellos encomendadas. 


Consecuencias molestas por este exceso de trabajo. De las respuestas reco- 
gidas la primera que se resiente de este cansamcio es la plegaria, la oración. 
Aunque se asista a la capilla, es una asistencia puramente física. La recitación 
del oficio resulta un trabajo cansado. Una oración ritualizada es una sobrecarga 
más y se hace odiosa. La oración vocal sin atención interior es una oración 
vacía. La fátiga nerviosa compromete el ejercicio normal de la oración. Se sien- 
te cada vez más dificultad para recogerse. 

Convendría insistir más y más sobre este grave peligro y aun grave daño 
que el cansancio por exceso de trabajo hace correr a la religiosa, cuya vida no 
tiene sentido sino por una intimidad cada vez más continua con Jesucristo, de 
Oración cada vez más actuada. 

Intimamente unida va la imcapacidad para reflexionar y recapacitar sobre su 
apostolado y sobre el medio ambiente en que este se desarrolla, cúyo conoct- 
miento es necesario para saber fecundizarlo y divinizarlo. 

La fatiga, con la pérdida de sueño en duración y profundidad, produce una 
disociación de las facultades, trae un predominio de la imaginación y de la me- 


moria, debilita la voluntad. Todo con grave riesgo para la castidad y virginidad 
consagrada de la religiosa. 
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El testimonio de la caridad que debe ser Cada religiosa se esteriliza, ya que 
cada religiosa se hace prisionera de su trabajo o servicio. Pierde esa visión de 
conjunto del apostolado de la Iglesia y aun de la comunidad. La fatiga destruye 
la unidad de los corazones y simplemente los yuxtapone. Al vivir sola corre el 
riesgo de caer y desfallecer. 

A veces los niños o los enfermos u otras religiosas son las víctimas en que 
descarga el enervamiento que le produce la fatiga. O lo que es peor se confía a 
ellos las dificultades personales y los conflictos con la superiora. Y esto no sólo 
es falta de testimonio de la caridad sino el contratestimonio más desolador. 

La misma falta de vocaciones viene en parte de la incapacidad de ciertas 
Congregaciones para resolver el problema del cansancio por exceso de trabajo 
de sus miembros que las jóvenes conocen. De hecho es en las Congregaciones 
de enseñamza y Hospitalarias donde éstas escasean más. 


Remedios. Algunos se refieren directamente al cuerpo. Para ello hay que 
abandonar esa falsa ascesis que mira al cuerpo como enemigo del alma. Esta di- 
sociación es fatal. El cuerpo es el compañero del alma salvado con ella por el 
cuerpo muerto y resucitado de Cristo y llamado a la resurrección. El cuerpo es - 
templo del Espíritu Santo y merece respeto y amor. 

Pues bien: el mal más insidioso y grave en sus consecuencias es la falta de 
sueño. Sin el sueño suficiente es imposible no sólo mantener una salud robusta, 
sino también hacer el esfuerzo para orar y tener el alma entre las manos du- 
rante el trabajo y así santificarlo. La falta de sueño esteriliza la voluntad. Las 
horas de sueño que antes bastaban ahora no bastan. El Doctor Rousset en su 
conferencia en el libro fichado em segundo lugar aboga por 8 horas y 9 algunos 
días y en determinadas épocas. (p. 104-105). Además, las jóvenes de hoy están 
habituedas desde su infancia a un ritmo de vida en el que se trasnocha y no se 
madruga. Esto debe tenerse en cuenta. En un convento de Bemedictinos se ha 
hecho un cambio en el horario debido a que los jóvenes no podían soportar el 
madrugar a las cinco de la mañana. 

Al sueño hay que añadir el recreo diario. Y cada semana un día de descan- 
so. Es preciso que la Superiora reparta de tal manera el trabajo que cada reli- 
giosa pueda tener una media jornada con su noche correspondiente. En esta 
jornada de reposo, que la religiosa haga lo que quiera. En esta libertad consiste 
precisamente el reposo. Si quiere dormir que duerma, si rezar que rece, si pa- 
searse que pasee. Para que el reposo fuese más completo sería conveniente que 
pasase esta jornada en una comunidad vecina, aunaue sea de otra congregación, 
como se hace ya en algunas partes. 

A este día de descanso semanal hay que añadir las vacaciones anuales, como 
se las toman los médicos, los profesores y demás auxiliares. Para ello es preciso 
que las Superoras Generales aúnen sus esfuerzos para negociar con los admi- 
nistradores un horario en el que esté el descanso semanal y las vacaciones 
anuales. . 

Estas se deben pasar a poder ser en otra casa distinta, aunaue sea de otra 
Congregación. Si se puede ir al campo tanto mejor. Si se deben organizar turnos, 
se organizan. A veces varias Congregaciones fundan casa común para el verano. 

Supuesta esta base corporal, es preciso que la religiosa tenga tiempo para 
dedicarse a la oración, y, como más importante aún, tiempo para hacer una 
lectura personal que pueda alimentar su oración, ya que la vida de la religiosa 
consagrada mo es más que el desarrollo de la vida de la gracia. Y es preciso que 
su oración sea una oración desinteresada. Si para esto no se puede cumplir con 
todo el cuadro de vida espiritual propuesto por las Constituciones y heredado 
de la vida monástica o de las Ordenes mendicantes no debe preocuparse. Vale 
más una oración desinteresada y una lectura personal. 

Las Superioras deben ser animosas para no aceptar más trabajo que el que 
se pueda llevar. Dirán no, al exceso de trabajo, para decir sí, al equilibrio fí- 
sico y espiritual de sus Hijas. En definitiva su trabajo será mayor en cantidad 
y calidad. 


404 ROMÁN DE LA INMACULADA 


Otro de los problemas más serios y complejos se los crea a la religiosa la 
técnica. Hoy la religiosa está obligada a emplearse no sólo como mujer 
sino también como técnica y profesional. Esto aparece sobre todo en la 
medicina y en la enseñamza, campos en que se le exige su diploma. Esto supone 
estudios y especialización. Por otra parte el desarrollo de la técnica exige la 
modernización continua de los medios de acción al servicio del apostolado. Así 
se multiplica el uso de motocicletas, de automóviles. El mundo sin querer se 
puede meter en el espíritu de la religiosa. La Santa Sede insiste cada vez más 
en la competencia de la religiosa en todos los campos donde se desenvuelve su 
apostolado. 


A madie se le oculta los peligros que esta tecnificación lleva consigo. Al acen- 
tuar el cuidado del cuerpo, la técnica hace perder de vista la persona y sobre 
todo el alma del enfermo que es lo primero que hay que salvar. 


Muchas comunidades han señalado que la posesión de los títulos hace peli- 
egrar la verdadera humildad de las religiosas, dándoles un sentimiento de su- 
perioridad y, a las que no los poseen, de inferioridad, todo en daño de la unidad 
que debe reinar en las comunidades. Ya Pío XI advertía este peligro y precavía 
contra él en su bula Unigenitus Dei Filius. 

La formación profesional es tan exigente que hace correr el peligro a la 
religiosa de ponerla por delante de la formación religiosa iniciada en el Novi- 
ciado, o de creerse simple enfermera o maestra olvidándose un poco que ante 
todo es religiosa. 

Finalmente, todas las Superioras han contestado unánimemente que el des- 
arrollo de la técnica hace correr un grave peligro a la pobreza religiosa no sólo 
en la comunidad sino sobre todo en los individuos. Contra este peligro ya avisó 
Pío XII en varias ocasiones. Y una congregación diocesana en lucha contra este 
mal se desprendió un día de la totalidad de sus ganancias en una generación 
para la edificación de. una importante escuela parroquial. 

La mejor preparación técnica para el apostolado, para hacerse cada día más 
competente puede traer un descuido en la valoración de la eficacia espiritual, 
siempre misteriosa, de la fe por encima de todos los medios y miras humanas. 


Quizás el problema más serio y peligroso con que tropieza hoy la religiosa 
es el que proviene de la insinuación del espíritu del mundo en las comunidades 
religiosas. 

Que el espíritu del mumdo amenaza la vida religiosa es problema de todos 
los tiempos. Pero hoy está acentuado y presenta caracteres particularmente alar- 
mantes. Antiguamente las religiosas estaban defendidas por una Clausura más 
rigurosa. Las salidas no eran tan prolongadas. Hoy existe una presión continua 
sobre ese cuadro protector de la vida religiosa. El ritmo de la vida ambiente se 
ha acelerado de una manera exagerada aun entre los seglares. El trabajo gene- 
ralizado de las mujeres, la institución del sistema de equipo a horas diferentes, 
el cierre de los comercios y almacenes a horas determimadas, la tiranía de los 
medios de locomoción sobre los que trabajan lejos de su hogar, todo exige una 


flexibilidad del horario de comunidad para dejar libres a las religiosas de en- 
señanza (13 de octubre de 1951). 


Esta influencia mundana se hace sentir más peligrosamente sobre la menta- 
lidad de las religiosas y esto ya antes de entrar en el convento. Sobre este punto 
trata amplia y certeramente Sor María de la Redención, O. P., en su trabajo en 
el libro para las maestras de novicias fichado en II lugar. Traza un retrato vigo- 
roso y palpitante de la joven de hoy tan distinta de la de ayer. Físicamente 
menos sana; psicológicamente de menos memoria e imaginación más viva y fo- 
gosa, y una excesiva sensibilidad; intelectualmente de espíritu abierto a todos 
los problemas y terriblemente individualista; moralmente con la conciencia del 
pecado oscurecida y difuminada; espiritualmente con dudas frecuentes contra 
la fe en especial contra la presencia eucarística, alejada de los sacramentos y 
practicas de piedad, pero buscando a Dios con sinceridad, reclamando a Cristo 
con generosidad y al Evangelio en un retorno anhelante a las fuentes. 
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Mirando a su cuerpo como obra maravillosa y don de Dios no comprende la 
mortificación voluntaria. Entregada a todo género de deportes le encantan las 
bellas artes. La ascética en estos terrenos le parece absurda. Creyéndose invul- 
merable y muy experta cree que puede meterse en todos los peligros, leerlo todo, 
relatar con crudeza, probarlo todo. 

De otra parte la joven de hoy goza de una autonomía amplia, lleva la res- 
ponsabilidad en algunos puestos: enfermeras, secretarias, asistentas sociales... 
De hecho, a la joven de hoy le cuesta más obedecer. Corre por el mundo un 
aire de indisciplina. 

Polo esto no puede menos de influir en la vida religiosa cuanto estas jóve- 
nes atraviesan las puertas de la clausura. No comprenden muchas de las morti- 
ficaciones tan corrientes y veneradas en la vida religiosa. Sobre todo encuen- 
tra grandes dificultades en la pobreza y obediencia. Una superiora religiosa de- 
cía que no quería que entrasen en su convento las militantes de Acción Católi- 
cas «porque no sabíam obedecer». La pobreza a la vista de las calamidades pa- 
sadas, de las penalidades, de las privaciones les parece algo ficticio. No com- 
prenden muchos de los métodos de la vida religiosa viniendo de un ambiente 
que ¡as incapacita para comprenderlo. 

fistas realidades exigen un esfuerzo prudente de adaptación de las superio- 
ras paa que las vocaciones no falten y el espíritu del mumdo no se inocule en 
la vida religiosa, y les invita a dejar ciertas formas de obediencia y una suerte 
de ritualismo, que no es más que la corteza de la obediencia, y a profundizar en 
la verdadera obediencia viendo en las constituciones y mandatos de las superio- 
ras la voluntad del Padre celestial, contra ese espíritu de crítica y reivimdicación 
que en el seno de la comunidad es una filtración del espíritu mundano. Sólo un 
espíritu sobrenatural de fe y caridad dará solución a este problema peligroso. 

El espíritu del mundo contamina la inteligencia y el juicio de las religiosas, 
Teniendo que tratar mucho con seglares, queriendo comprender mejor las per- 
sonas para ayudarlas, sin querer, por una especie de respeto humano se adopta 
una libertad de proceder que juzgan de buen tono y necesaria para su aposto- 
lado. Fsecuchan las objeciones y no saben o no osan responder para no perder 
el contacto y se insinúa la duda en el corazón. Un médico incrédulo o de de- 
ontología dudosa puede ejercer una influencia malsana sobre el espíritu de las 
religiosas. 

Toda la jerarquía de valores condensada en las Bienaventuranzas y consa- 
grada por la vida del Maestro está agitada por la influencia del espíritu del 
mundo. 

En la escuela, donde la selección se hace más severamente que antes por la 
competencia, se pueden seleccionar las alumnas también según criterios mun- 
danos. Para conservar la cualidad de la escuela se elimina a los pobres según el 
mundo en provecho de los privilegiados. 

Mezclados más o menos en la vida civil administrativa o profesional se deja 
filtrar el espíritu del mumdo en la primacía dada a las recomendaciones, en la 
utilidad de la astucia con olvido de los valores evangélicos de la lealtad y el 
desinterés. En una escuela una institutriz dará la clase durante todo el año con 
el diploma de otra, y a la visita del Inspector no se duda en llamar a la Insti- 
tutriz con el nombre de la que posee el diploma y esto aun delante de las niñas. 
Y a la conciencia se la acalla con eso de que lo exige así la misma enseñanza y 
el bien de la Iglesia lo justifica. La mala fe y la deslealtad son una enfermedad 
muy común. Y ninguna vida sobrenatural auténtica, ningún verdadero apostola- 
do se puede edificar si falta el fundamento sólido de las virtudes humanas. Y 
el espíritu del mundo es espíritu de mentira. 

La virtud de la castidad no sólo peligra, con el exceso de trabajo, como vi- 
mos corre un mayor peligro por esta filtración del espíritu mundano dentro 
de la vida religiosa. La religiosa tiene que desenvolver su apostolado en un am- 
biente afrodisíaco. Y tiene que ver y oir muchas cosas excitantes. Al trato con 
médicos y enfermos adquiere una cierta libertad de comportamiento, de len- 
guaje y de porte... Más peligrosas para su castidad virginal son las camciones 
amorosas, la música mundana y quizás la pantalla de televisión, las revistas 
ilustradas que se apilan a la cabecera del enfermo con sus fotografías ¿i¡nmora- 
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les. Algunas tienen que ir al cine para acompañar a las niñas y porque los após- 
toles modernos no pueden igmorar los medios modernos de la cultura humana. 

No es el menor mal que todo esto puede traer la busca de compensaciones 
afectivas, facilitadas por un clima más bien malsano. 27 


111—DONDE ESTA LA SOLUCION DE LOS PROBLEMAS PLANTEA:- 
DOS. i 


Los problemas y peligros que la religiosa tiene planteados en el desarrollo 
de su vida religiosa y de su apostolado religioso son serios y graves. Y piden 
una solución urgente y acertada al mismo tiempo. Si bien se apuntaron más 
arriba algunas soluciones al filo de las cuestiones ahora vamos a fijarnos en 
una que por su profundidad y su universalidad es insustituible. Es un hecho 
que hay que adaptar la vida religiosa a las exigencias apostólicas cada vez más 
pesadas y difíciles. 

No está la solución en reforzar las estructuras exteriores ni en doblar la 
clausura con recetas y prescripciones nuevas de una clausura artificial o de 
una vigilancia policíaca. 

Tampoco es una solución definitiva el multiplicar conferencias y recoleccio- 
nes espirituales. No es más que una solución parcial. 

La verdadera dirección en la solución de estos graves problemas está en 
considerar la vida religiosa como un continuo desarrollo, como una ininterrum- 
pida formación que debe contimuarse por toda la vida con el mismo cuidado 
del noviciado al contacto de la experiencia y con apoyo de la superiora. Sólo 
así se liberará a la religiosa psicológica y afectivamente, capacitándola para 
gustar la libertad espiritual y dotándola de un dinamismo interior que la prote- 
ge mucho más que todas las estructuras y clausuras mejor estudiadas. 

No hay que tener miedo a la realidad. La civilización técnica y pagana es un 
hecho contra el cual es vano protegerse con barreras artificiales. Salvo en ma- 
teria de castidad donde ninguna composición ni transigencia es posible como 
enseña Pío XII en la Sacra Virginitas, para llevar la Buena Nueva a este mun- 
do paganizado es necesario zambullirse plenamente en él y soportar los riesgos 
evidentes de una contaminación. Ante esta realidad es preciso una doble actitud: 
Neutralizarla y en la medida de lo posible hacerla fuente de una vida religiosa 
más profunda por una suerte de reacción instintiva contra el mal a partir del 
mal mismo. Además, evamgelizar esta realidad. 

Una formación mucho más honda y fuerte y llevada por toda la vida hará 
a la religiosa su propia clausura. No se trata tanto de que tenga la religiosa 
algo con que defenderse, sino de que sea, 

Para ello, lejos de considerar la vocación como algo estático que se posee o 
se pierde, debe mirarla como una vida que se desarrolla continuamente. Como 
un diálogo continuo que se profundiza entre Dios y el alma. Como una respuesta 
iminterrumpida al llamamiento del Espíritu Santo. Es una semilla sembrada 
por Dios para que crezca hasta la muerte, encomendada por la Iglesia primero 
a la Maestra de Novicias y luego a las Superioras locales. 

Para que esa formación pueda llevarse plenamente a efecto lo primero que 
hay que hacer es asegurarse de la motivación de la vocación. Esta debe ser es- 
piritual. Si bien la acompañen otros motivos psicológicos y afectivos. Debe te- 
nerse desde el principio un ideal bien definido. La vida religiosa es una con- 
sagración al servicio y al amor de Dios y sólo en segundo lugar un don de sí 
mismo a los demás. No es posible la unificación de la vida, si no se funda en este 
soporte espiritual del cual deben arrancar los otros motivos afectivo-psicológicos. * 


Para ver cómo esta formación puede ser dada se pueden escoger varios as- y 
pectos. Por ejemplo, el de los tres votos religiosos. De uno de estos votos tratá 
todo el libro fichado en 1 lugar: La Virginidad consagrada. Si bien no está des- 
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arrollado para hacer ver cómo se puede dar una formación continua sobre la 
virginidad, los aspectos estudiados, bien asimilados por la religiosa, le ayudarán 
enormemente a lograr ese pleno desarrollo en un punto tan capital como es el 
de los votos. La Virginidad consagrada son las conferencias pronunciadas en la 
X Semana de Oración y estudio para Religiosas de la Diócesis de Madrid-Alcalá. 
En confronte con los demás libros analizados en esta Nota resalta su carácter 
doctrinal especulativo en general. Por sus páginas llenas y estimuladoras van 
corriendo las enseñanzas de las fuentes de la Revelación, algunas de las bell:- 
simas alabanzas que de la virgimidad nos legaron los Santos Padres, tanto del 
Oriente como del Occidente, María modelo de almas vírgenes y consagradas. 
Cómo la religiosa debe vivir y formar su castidad. Es un libro para leer repo- 
sadamente y sin precipitación. Por tratarse precisamente de las fuentes, donde 
la enseñanza no está todavía desdibujada, su lectura sin prisas servirá altamente 
para una formación auténtica sobre la castidad. 

Si bien la multiplicación de conferencias o recolecciones espirituales no sea 
una solución definitiva a los problemas graves que tiene planteados la religiosa, 
pueden entrar a formar parte de esa solución en cuanto se encuadran dentro de 
esa formación continua cada vez más honda y fuerte. Basta que estén organiza- 
dos de tal manera que el trabajo mo pese sobre ellas y que éstas no pesen sobre 
el reposo. Pues lo contrario sería desconocer los datos de la psicología y la im- 
portancia respectiva de los problemas. Porque es mucho más importante el tono, 
la entonación espiritual de la religiosa que el trabajo, aun el apostólico. 

Encuadradas a ser parte de esa solución por formación tienen un valor enor- 
me, máxime cuamdo se les da agilidad, modernidad y hondura. A este género 
de recolecciones o conferencias pertenecen las del Obispo de Versalles. Mer. Re- 
nard. El solo enunciado de los títulos indica cómo se insiste sobre todo «en lo 
que es fundamental. Lo que la Iglesia espera hoy de las religiosas, la Fe fuente 
de vida espiritual. La vida religiosa y la Misa, La Vida religiosa y Sacramento de 
la Penitencia, La Virgen María y la Religiosa, La fe y la caridad en los tiempos 
actuales, La esperanza más allá del esperar. Temas sustanciales estudiados ade- 
más con sentido moderno y en plan vitalista y existencial, lejos de una especu- 
lación fría y de uma cosa aprendida de memoria. Por su estilo, enfoque y des- 
arrollo se mueven en un ambiente totalmente de actualidad. Por eso mismo 
pueden ser un medio extraordinario en la auténtica formación espiritual de la 
religiosa. 

El autor de Adaptation et équilibre reduce su enseñanza sobre este particu- 
lar a tres puntos realmente esenciales en la formación de la verdadera religiosa. 


a) La vida religiosa, una escuela permanente de oración. Digo oración y no 
meditación porque no son lo mismo. La meditación es reflexión sobre verdades re- 
ligiosas para sacar una resolución en relación con el tema meditado. La medita- 
ción es necesaria a los comienzos de la vida espiritual y en algunos “momentos 
y períodos de la vida religiosa. Pero lo grave es que en algunos noviciados no 
se enseña más que la meditación. Quizás como triste herencia del quietismo 
del XVII y XVIII. Es más segura la meditación. Quizás porque piensan que lo 
propio de la oración es la sensibilidad o el sentimiento y de ahí ese desprecio 
a todo lo que no sea meditación. Falsamente. Como la meditación resulta traba- 
josa, a veces se refugian en la lectura de algún libro de meditación. El autor 
conoce bastantes comunidades en las que durante la media hora de meditación 
de la mañana se hace víctima a las religiosas, metidas por fuerza por un mismo 
camino, de la monótona lectura de una meditación prefabricada. 

Lo más grave es que con esta meditación continuada por toda la vida el alma 
no progresa. Aquí vendría en su punto toda la doctrima de San Juan de la Cruz, 
maravillosa y actualísima, sobre el paso de la meditación a la contemplación. 
Este paso es preciso darlo. De pensar en Dios a hablar con 11 como «Tú». Hay 
que establecer el diálogo con Dios, el trato de amistad con quien sabemos nos 
ama. Hay que pasar del lenguaje de los hombres al lenguaje de Dios que nos 
enseña el Espíritu Santo: Abba Padre. Del esfuerzo de la meditación a la aber- 
tura amorosa de corazón de la contemplación. 
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Esta oración es el medio para la vida de oración. Si prende el fuego de la 
contemplación en la oración, toda la vida apostólica será un alimento de la vida 
de oración vivificado a su vez por ella. ' 

Si preguntáis, pregunta indiscreta, a “algunas religiosas por qué hacen ora- 
ción unas os responderán que no saben por qué. La oración es un ejercicio más 
dentro del horario. Otra os dirá que porque le hace bien. Otra porque es útil a 
las almas que le son confiadas. Respuesta profunda que valora el poder de la 
oración sobre todo apostolado. El tiempo de la oración es el tiempo mejor em- 
pleado en un plano apostólico. Una última os dará la respuesta adecuada y de- 
finitiva. Porque es un homenaje de amor a Dios. Hacemos oración por amor a 
Dios, a fondo perdido, de manera totalmente desinteresada. Hacemos oración en 
primer término para dar, no para recibir. 

Impedimentos de la oración. Son las distracciones, no tanto las que nacen de 
la imaginación, distracciones sin trascendencia ya que la imaginación ni en sue- 
ños duerme, cuanto las que nacen del corazón en sentido bíblico. Cuando «el co- 
razón está ocupado no es posible hacer oración. Es absolutamente necesario va- 
ciarle, que no se apegue a nada. Es imprescindible vivir las Nadas de San Juan 
de la Cruz para la expansión del corazón en la oración. Oración y regalo no se 
compadecen decía muy certeramente la Madre de los espirituales, Samta Teresa 
de Jesús. 

A estas distracciones, voluntarias en principio, hay que añadir las que nacen 
de un excesivo replegarse sobre sí mismo. En el fondo es ocupar «el corazón con- 
sigo mismo. Suelen darse más acentuadas en las mujeres por su mayor sensi- 
bilidad. El corazón no está libre porque está ocupado por sí mismo. Por el ru- 
miar comtinuo de cuestiones secundarias o por tristezas que llenan el campo de 
la conciencia; por el apego excesivo a las personas, por una decepción que se 
resiste uno a unir a la cruz de Cristo; por la preocupación de bagatelas, por la 
susceptibilidad irritada por falta de atenciones...; por la preocupación por el 
juicio de otros, sobre todo expresado o supuesto de la superiora. Para poder orar 
y formarnos en la vida de oración es preciso dar caza a todas estas raposas que 
devastan la viña del alma. 

Otras nacen de una excesiva preocupación y entrega al trabajo de cada día 
que impiden que el corazón sea totalmente de Dios. Para que el trabajo cotidiano 
no ocupe el corazón perjudicando la vida de oración es preciso organizar la 
jornada jerarquizando los trabajos, prefiriendo siempre lo importante a lo ur- 
gente, rehusando lo que sobrepasa nuestras fuerzas, y, aún mejor, hacer del 
trabajo una continua oración realizándolo en unión y en presencia de Dios, en- 
contrándole en todas las empresas aun las más diversas y agotadoras. Ya co- 
máis, ya bebáis, ya hagáis cualquier otra cosa hacedlo todo para gloria de Dios... 

Puntos de apoyo de la oración. El primero es la perseverancia. La pereza es 
el mayor enemigo de la oración. Sólo una decisión firme y perseverante puede 
salvarla. Cuando um alma se decide a harcer oración todo está hecho escribe 
Santa Teresa de Jesús. 

La lectura espiritual como preparación psicológica de la oración hecha cada 
día en libros fáciles llenos de plegaria. Escritos por autores que oran escri- 
biendo. Los del P, Charles, La oración de todas las cosas y La oración de todas 
las horas pueden servir de modelo. 

La preparación inmediata como preparación psicológica es esemcial para 
la buena marcha de la oración más que como preparación del tema o texto. 
Es ya una oración comenzada. 

El examen de conciencia no tanto para contemplar los defectos a la luz 
de una moral fría sino para contemplar nuestra actitud amte el Dios de amor, 


para ver si nuestro corazón se oriemta sólo hacia Dios y qué puede ser lo que 
se lo impide. 


b) La vida religiosa es una escuela permanente de caridad fraterna. Más 
que como una virtud, la más importante por cierto, la caridad debe mirarse 
como una actitud o estado. Ella es toda la vida espiritual. Es la ascesis y la 
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mística de la vida religiosa. Es fuente de equilibrio psicológico y afectivo, fum- 
damento de la paz y testimonio que la religiosa debe dar ante los seglares. 

La vida religiosa es una prueba para la caridad, sobre todo en comunidades 
de mujeres por su extremada sensibilidad. Los detalles más mínimos no le 
pasan desapercibidos. Una palabra, un gesto, en una mujer se puede cargar 
de una intención agresiva. Si mo se vela cuidadosamente todo el campo de la 
conciencia se puede invadir de estos pequeños problemas, que se agigantan 
enormemente para quien los sufre. La vida de comunidad es más cerrada en 
las religiosas. Se ha dicho que la Iglesia ha demostrado una gran audacia en 
hacer vivir a las mujeres en comunidad. Y es verdad. 

Los roces entre los miembros de una comunidad tienen sus repercusiones 
en la falta de vocaciones. La joven a quien no pasan desapercibidas, mucho más 
si alguna religiosa ha llegado hasta confiarle sus problemas y dificultades, al 
verlo, se percata de que el amor de Dios, sin amor de los demás, es puro fa- 
riseismo y saca sus consecuencias. 

La formación de la caridad fraterna debe continuarse por toda la vida re- 
ligiosa, porque ella es toda la vida espiritual. Su educación parte del amor 
a los otros como a nosotros mismos para llegar a amarlos como Cristo nos ha 
amado. El libro para llevar a cabo esta educación. comstante no es otro que 
el Evangelio. 

Como a nosotros mismos. Ya advertía Santa Teresa en que grado se ama a 
la propia persona. 

El primer obstáculo que hay que vencer es el del orgullo, mediante una sin- 
cera humildad ante Dios primero, sabiendo que sólo él puede juzgar que nues- 
tro corazón está manchado, deponiendo la actitud del fariseo y adoptando la 
del publicano; y humildad de cara a los demás después, mo olvidando que 
la humildad no es un fin sino un medio para alcanzar la caridad. Para poder 
crecer en amor fraterno hay que desembarazar el corazón del orgullo y para 
matar el orgullo es preciso vivir interiormente con el pensamiento de rodi- 
llas ante los demás. 

Segundo obstáculo que hay que salvar: el particularismo o exclusivismo. 
La caridad es universal, sin excepciones. Hay que amar a todos. Hay que amar 
a los más abandonados, los peor dispuestos, los que odian, los que maldicen, 
maltratan y despojan, al que alimenta algún agravio contra nosotros. 

Amar a la manera de Jesús. Santa Teresita lo ha expuesto magistralmente. 
Jesús nos ha amado el primero. Jesús ha amado a los apóstoles como son, a 
pesar de sus defectos y a causa de sus pecados. El amor de Jesús ha creado 
el bien en los corazones. 

Nosotros seguimos otro camino. Sólo cuando la cabeza convence al corazón 
de que uno es digno de amor amamos. Esto no es amar a la manera de Jesús, 
cuyo amor es además siempre actual. Debemos amar los primeros, no porque 
vemos bondad, sino porque lo exige el amor del Padre del cielo. 

Jesús nos ha amado hasta el extremo. Todo cuanto ha podido, dando la vida 
por nosotros, que es la prueba suprema del amor. La religiosa da la vida por 
las hermamas cada día si su entrega diaria nace de una disposición permanente 
de amor. En un hogar se pueden suplir los gestos de entrega de uma madre, 
pero no el amor que es vida en el corazón. Cuando una madre vela toda la 
noche junto a la cabecera de su hija enferma, no piensa que ha hecho nada 
extraordinario: es su madre. Así debe ser la caridad fraterna. 

Desde el noviciado se debe emseñar que allí se entra, no para ser amadas, si- 
no para entregarse sin aguardar la iniciativa de la otra. 

Un espíritu de oración y contemplación es necesario para comprender y 
ejercitar la caridad fraterna. Es en el misterio de la unión íntima con el Padre 
por Jesucristo en el Espíritu Santo donde el alma descubre que no hay más 
que un solo y único amor, el amor de Dios que se derrama continuamente a 
los otros. 

Por eso el amor debe ser afectuoso y tierno con todos, como era el de 
Jesús a sus Apóstoles. 
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c) La vida religiosa es una escuela permanente de inteligencia de ta Cruz. 
Desde las primeras semanas del Noviciado hay que comenzar a enseñar a la 
novicia que la existencia de la persona consagrada, es una participación real en 
la muerte y en la resurreción de Cristo.* [ 

La joven emtra en el Noviciado para permitir a Cristo realmente muerto y 
realmente resucitado, que la tome «como una humanidad complementaria en la 
cual renueve El todo su misterio» (Isabel de la Trinidad). La perspectiva de la 
Cruz no debe ser presentada en un momento dado sino desde el principio. La 
totalidad de la vida religiosa debe ser colocada bajo esta perspectiva. La cruz 
será el sello de todos los momentos de su consagración. La salud que ahora goza 
puede ser minada por una enfermedad imprevista o por una muerte que avan- 
za con más rapidez de la prevista; la familia de la que le van arrancando las 
distancias; la indiferencia o el olvido de los suyos; las amistades que encontró 
muy sanas en la Congregación, su misma vida espiritual, todo irá marcado por 
el sello de la cruz. La visitarán noches cerradas, sin luz, cruces pesadas sin 
alivio. Sus mismas aptitudes y facultades serán cribadas, como anuladas para 
ser purificadas y afincadas en la humildad. Su mismo apostolado a veces lo 
puede ver fracasado de la manera más desconcertante. Una enseñamza demasiado 
prudente sobre este particular podría ser funesta. 

La seriedad y profundidad de la formación religiosa depende del relieve 
dado a la enseñanza de la cruz. Jesús hizo cuanto pudo para poner a los Após- 
toles en tal perspectiva. A pesar de todos sus esfuerzos no logró abrir «su in- 
teligencia al misterio de la Cruz». Pero ser esposas de Cristo es tener ya algo 
de la clarividencia que tenía Jesús mismo de la carrera que tenía que recorrer. 
Toda la vida de la religiosa marcharía por un camino bello, sublime y profundo 
si desde el principio supiese que se une a un «esposo de sangre». Tal fué la vida 
de María, la primera consagrada, asociada desde el principio al misterio de la 
muerte y Resurrección de Jesús por la previsión que de ellos le fué concedida. 

El mismo apostolado debe ser presentado como una redención que se opera 
sobre dos planos a la vez. Uno material- humano, de técmica y competencia. Otro, 
el más principal y decisivo, misterioso, donde obra la gracia y que se obtiene 
por la sangre del corazón del apóstol. 

La cruz es una locura, como enseña el Apóstol San Pablo, en primer térmi- 
no de parte de Dios, porque es un desafío al buen sentido. La muerte de Cristo 
en la cruz comprometió en apariencia su misión de amunciar la Buena Nueva y 
establecer el reino de Dios en este mundo. La enfermedad de una religiosa ac- 
tiva en plena juventud parece comprometer la misión de toda la comunidad. El 
fracaso sólo es real si la cruz no se acepta y lleva con amor. Cuando se acepta 
y lleva con amor, la cruz de la religiosa es la cruz del Señor, que resulta una 
locura, como la de Cristo, para quien la lleva. 

La cruz sólo es um etapa, un paso a la resurrección. Una enseñanza perfecta 
sobre el misterio total de Cristo con esta doble etapa: muerte y resurrección, 
equilibra a la religiosa integrando sus dos tendencias, la de la penitencia, que 


tiende al rigorismo y la de expansión y alegría con riesgo de huir la cruz como 
un oprobio. 


su mismo apostolado bajo esta enseñanza completa se revaloriza al hacerla 
ver cómo la vida sale de la muerte dentro de un plano misterioso. 


a) La vida religiosa es una escuela permanente de formación doctrinal. 
Añadimos este apartado porque es un punto al que se está dando una impor- 
tancia enorme dentro de la formación de la religiosa de vida activa. Realmente 
la tiene. En el libro ya varias veces recordado Para las Maestras de Novicias 
hay un capítulo dedicado a este problema. 


No se trata de dar una formación especulativa más o menos amplia a base 
de un estudio intenso com sus horarios y tiempos de estudio planificados. No se 
quiere dar un cúmulo de conocimientos a la sola razón, ni aun siquiera a sólo 
la memoria, sino de dar a las realidades de la fe una tal inteligencia, que el 
espiritu, el corazón, las costumbres y aun la misma sensibilidad se encuentren 
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afectadas por ella e igualmente interesadas. Se quiere dar una formación doctri- 
nal amplia y completa de toda la persona para que la religiosa pueda vivir su 
vida con más intensidad y conciencia y realizar su apostolado con más fruto 
dentro de un mundo altamente cultivado, 

El modo de dar la enseñanza puede ser por medio de cursillos, o por medio 
de círculos, o por el «estudio personal, que debe estar sometido a control, para 
que sea provechoso. 

En cuanto a los temas del programa el estudio debe tener mo un carácter 
de fría instrucción sino que debe tender a excitar el amor. Por eso deben basar- 
se sobre todo en la Sagrada Escritura y en el Dogma y doctrina de los Santos 
Padres y de la Espiritualidad. 

En el citado artículo se proponen varios programas que se pueden seguir 
según que la formación doctrinal se dé en dos o en tres años. Algunos ya están 
en uso en algunas casas. En cuanto a su contenido y métodos se pueden ir cam- 
biando y perfeccionando poco a poco. 

En Francia, donde quizás esta necesidad de la formación doctrimal se deja 
sentir más, ha salido a luz ya la primera parte de un programa dividido «en 
tres años, que abarca la formación del primer año bajo el título de 4u seuil de 
la Théologie. Cuantos hagan la presentación de este volumen no tendrán para 
él más que plácemes y alabanzas, tanto si se mira a su finalidad como a su 
contenido. Se han sabido conjugar acertadamente los elementos que hacen de 
su emseñanza algo vital que abarca a toda la persona y adentra más dentro de 
lo que es esencial en la vida religiosa: la unión con Dios. Es una enseñanza 
caldeada por el amor. 

Esta formación doctrinal, así caracterizada, que aunque debe darse sobre 
todo a los principios de la vida religiosa no ha de descuidarse en el transcurso 
de toda ella, tieme doble ventaja. Por una parte hace de la comunidad religiosa 
un terreno a propósito, para que las vocaciones nuevas que entran de gran cul- 
tura y formación encuentren en la Congregación el sostén interior espiritual 
e intelectual que necesitan para poder desarrollarse. De otra parte la vida es- 
piritual de cada religiosa y de toda la comumidad adauiere una profundidad, 
una conciencia y una personalidad grandiosas, imposibles de lograr sin esa 
formación doctrinal. Y en su apostolado no se sentirán con un complejo de in- 
ferioridad y pueden hacerlo más renditivo. 

Llevando a cabo esta formación doctrinal satisfacen a la solicitud de la Ma- 
dre Iglesia, que llevada de su amor a las religiosas, les hace oir con frecuencia 
las exigencias de la cultura y formación doctrinal religiosa. 


IV.—MAESTRAS DE NOVICIAS Y SUPERIORAS LOCALES FORMA- 
DORAS. 


Si la formación, como vimos, es obra de toda la vida religiosa, las Superioras 
locales deben estar preparadas para llevar a cabo esta formación. 

El papel de la Superiora es mucho más difícil que el de la súbdita, porque 
psicológicamente es más difícil mandar que obedecer. Para ello se necesitan 
cualidades humanas, cuya falta es incurable por muchas sesiones de formación 
que reciba. Si toda la vida religiosa es una contimua «educación, debe educarse 
a la Superiora sin cesar en vista de su empresa difícil. 

Para medir las exigencias impuestas a la Superiora es preciso tener «en cuen- 
ta que su dignidad es una participación de la de Cristo, Pastor y Servidor. Son 
los dos nombres que definen a Cristo como Superior. Cristo es Pastor a las 
órdenes de su Padre para llevar a sus ovejas al cielo y es Servidor de su Padre 
y de sus hermanos. 

La Superiora a la luz de esta verdad debe buscar como Cristo la voluntad 
paternal de Dios en todo. Es esta una terrible exigencia. ¿Qué es lo que Dios 
ordena al presente? debe ser su pregumta; y con ella posiblemente daría menos 
órdenes de las que da. No debe atar a las almas más que Dios. Así dejará a la 
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iniciativa de sus hijas muchas cosas. Y como la voluntad de Dios es siempre 
amor, la Superiora no debe mandar sino por amor de Dios y de sus hijas. Si no 
ama que calle, porque sería una mala intérprete de la voluntad de Dios: Dios 
busca y quiere el crecimiento del alma eñ el bien... > 

Com estos principios no será difícil buscar cómo cómportarse tanto con las 
ovejas obedientes como con las descarriadas o díscolas. No buscando nunca sus 
puntos de vista personales sino sólo los de Dios, pues es servidora de Dios y de 
las otras. - 

La Superiora ejerce la autoridad en la Iglesia y por la Iglesia que aprueba 
las Constituciones. Salirse de ellas es exceder los límites de su autoridad. Una 
Superiora no debe contentarse con velar por la regularidad de la observancia 
que no es más que un medio. El fin es la santificación de las almas. Debe pro- 
curar hacer de la Comunidad una figura de la Iglesia por la unión, la caridad 
y la compenetración. Toda Comunidad está ordenada al bien de la Iglesia. 


PAPEL DE LAS MAESTRAS DE NOVICIAS EN LA FORMACIÓN RELIGIOSA DE LAS JÓVENES 


El Libro Para Maestras de Novicias fichado en segundo lugar y al que he 
aludido repetidas veces es el que seguimos en este punto. El volumen ofrece 
un interés extraordinario. Recoge los trabajos de varios dominicos y dominicas y 
Dres. médicos. Está directamente escrito para las Congregaciones de dominicas 
y muchas de las conferencias están escritas a base de los actos suministrados 
por los distintos conventos en respuesta a una encuesta. Precisamente esta con- 
sulta le da un valor mucho más actual y umiversal. 

Es un hecho de proporciones alarmantes que las jóvenes de hoy encuentran 
una serie de dificultades y obstáculos, a veces graves, casi insuperables, para 
adaptarse a la vida religiosa. Esto se ha traducido ya en una merma considera- 
ble de vocaciones. Con un realismo digno de imitación los dominicos de Framcia 
realizan una encuesta entre sus religiosas. Con las respuestas llegadas enco- 
miendan los trabajos. Luego reúnen a las maestras de Novicias y los pronun- 
cian em forma de conferencias. Fruto es este volumen cuyas conclusiones, orien- 
taciones, consejos y proyectos tanto por lo que se refiere a la vocación religiosa 
y sus condiciones psíquicas, a la joven de hoy ante la vocación, a su formación 
en la vida religiosa por la maestra de Novicias; como a la atención que se debe 
prestar a la salud y equilibrio nervioso en las jóvenes de los noviciados, a su 
formación en la prudencia y en la obediencia, a su formación doctrinal, y. pro- 
grama de estudios, a su formación en la vida común y en la vida de oración... 
pueden aplicarse a cualquier otra congregación religiosa. Quizás en España no 
se dé el problema de una manera tan aguda, pero existe realmente. 

Como en toda obra de colaboración el valor de los trabajos es vario. De al- 
gunos no se dan más que motas taquigráficas. De otros ya hicimos mención «en 
las páginas precedentes. 

El trabajo del Dor*5r Rousset, ya mencionado, después de exponer las cau- 
sas de las dificultades de adaptación: físicas, nerviosas, psicológicas y “espiri- 
tuales, pasa a dar los remedios analizando las condiciones físicas de una ver- 
dadera adaptación y las psicológicas. Entre. las primeras está el sueño, de 8 a 
9 horas como mínimum; los ejercicios físicos son una válvula de escape para 
la temsión nerviosa de las novicias: gimnasia, trabajo corporal o juegos depor- 
tivos O paseo. De tiempo en tiempo paseos largos. 

En cuanto al régimen alimenticio la abstinencia se compagina perfectamen- 
te con la buena salud, si los alimentos, cualitativa y cuantitativamente, tienen 
los elementos vitales necesarios. En cambio el ayuno suele ser más difícil y 
siempre se debe tener en cuenta si la calidad y cantidad es adecuada y la edad 
de las novicias. Las jóvenes necesitan más alimento que las de más edad. 

: Referente a la higiene corporal, debe exigirse como un sedante de los ner- 
vios. Cualesquiera que sean los medios adoptados lo esencial es que a las movi- 
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cias se les dé las posibilidades de hacerse una toilette completa con tiempo y 
accesorios indispensables. 

En la concesión de penitencias corporales se debe usar de mucha prudencia. 
Son reprobables las que exacerban la tensión nerviosa. 

Entre las condiciones psicológicas el desarrollo de la inteligencia mediante 
estudios sólidos de temas religiosos es un excelente medio de equilibrio huma- 
no y de elevación de la persona. Cierta elevación intelectual libraría a las novi- 
cias de dar importancia a los incidentes de la vida ordinaria y les libraría de 
muchas ataduras interiores. 

La vida afectiva se equilibrará en un ambiente de vida fratermal, de ale- 
gría común, franca y sincera. La novicia ha de hallar en la Maestra una Madre. 
En cuanto al ritmo de vida, es necesario que haya distracciones. Cada una tie- 
ne las suyas. Lo que distrae a una no es distracción para otra. Se impone el co- 
mocimiento de cada una. 

Como remedio médico-psicológico hay que enseñar a la novicia el mecanismo 
de su vida psicológica. Sería muy útil a la maestra el conocimiento de la psicolo- 
gía del inconsciente. Pero sobre todo una auténtica vida espiritual es el mejor 
medio para el equilibrio del sistema nervioso. 

La conferencia del P. Rettenbach, O. P. sobre la formación religiosa de la 
novicia está llena de atimadas y prudentes observaciones. Se fija sobre todo en 
aquellas que presentan más dificultades de adaptación. A resolver estas deben 
contribuir tanto el esfuerzo de las novicias mismas como el de la Congregación 
religiosa. 

Las novicias adquirirán el equilibrio necesario para formarse en Cristo en- 
señándolas a conocerse a sí mismas, sus fuerzas y temperamento físico y sus 
flacos en este terreno; su mentalidad, la percepción de sus movimientos incons- 
cientes y subconscientes; «el mundo de sus deseos. Todo ello a base de la direc- 
ción, del capítulo, del conocimiento de sus familias, los métodos psiquiátricos 
y psicoanalíticos, sin perder nunca de vista las grandes posibilidades de la gra- 
cia. Y enseñándolas a juzgarse con sinceridad y a recurrir a Dios. 

La Congregación, desembarazándose de elementos secundarios o tradiciones 
particulares en desacuerdo con las aptitudes y formación de las jóvenes de hoy. 
Se impone una revisión de la vida que llevan las monjas en sus conventos. Se 
impone una vida más equilibrada en el terreno psicológico bajo el signo de la 
variedad; crear um ambiente muy familiar y de gran confianza, apto para una 
juventud de una afectividad más intensa. 

Se ha de tener en cuenta la realidad de una gran madurez «en la joven de 
hoy, si bien en algunos puntos es una adolescente con una formación incomple- 
ta. Esto dificulta aún más su formación adecuada. Y que la formación sobrena- 
tural no se basa sólo en el desarrollo natural sino en la actuación del Espíritu 
Santo. Esto significa que siempre tiene que haber cortes dolorosos, tanto en el 
campo de la imaginación como en el afectivo y que no se pueden dar soluciones 
categóricas y universales. Estas dificultades aconsejan la táctica siguiente: Pri- 
meramente gran confianza en la juventud, distinguir lo bueno de lo malo en las 
jóvenes de hoy y obrar con ellas no en un plan autoritario, sino procediendo 
de tal manera que se sientan comprendidas y amadas. 

Lograr este equilibrio general es crear el clima a propósito para una con- 
versión sobrenatural, cuyo autor «es el Espíritu Santo. Para fomentar la corres- 
pondencia a la actuación del Espíritu Santificador la maestra de novicias debe 
mantener en ellas un deseo de lo absoluto, un amor ferviente a Dios, cultivar 
el sentido de la gracia, necesidad de cargar con la cruz y aceptar el misterio de 
su actuación en nosotros. 

Las novicias tienen necesidad de que se las ayude a creer en el amor del Pa- 
dre celestial y de que se las ilumime pues una de las circunstancias más doloro- 
sas de la cruz y de la prueba es su obscuridad. No se las debe someter a prueba 
pues la vida religiosa es en sí misma una gran prueba. 
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PAPEL DE LAS SUPERIORAS LOCALES EN LA FORMACIÓN CONTINUA DE LA RELIGIOSA 


De manos de la Maestra, la Novicia pasa a manos de las Superioras locales. Su 
papel se centra en dos polos. Uno positivo: qué es lo que tiene que hacer. Otro 
negativo: qué es lo que tiene que evitar en su papel de continuadora de la la- 


bor formativa del noviciado. 


1) Lo que tiene que hacer la Superiora. 


En este plano se mueve el volumen americano, fichado en sexto lugar. Re- 
coge las Conferencias pronunciadas en la séptima reunión anual de Superioras 
religiosas en Estados Unidos. El carácter del tomo es netamente psicológico. Y 
está sabiamente restringido al papel de las Superioras y al desarrollo de la per- 
sonalidad de la religiosa súbdita. Se han cemtrado los trabajos en la formación 
de las Superioras a quienes se ha encomendado la dirección espiritual y apos- 
tólica de sus comunidades. Las relaciones entre la Superiora y sus súbditas, de 
cuya formación es responsable, es uno de los capítulos esenciales de la vida de 
comunidad. A nadie se le oculta las dificultades que a veces surgen de estas mu- 
tuas relaciones en lo que al desarrollo de la vida sobrenatural y religiosa se re- 
fiere. Acometer su estudio con amsias de solución para el mejoramiento y san- 
tificación de la vida religiosa supone sinceridad y tacto para los problemas ac- 
tuales. Y el enfocar el problema desde un punto de vista psicológico fundamen- 
talmente, es un gran acierto. Porque la base del problema y la base de su solu- 
ción es fundamentalmente psicológica. 

El volumen en conjunto resulta interesante, por sus observaciones, directri- 
ces concretas, soluciones propuestas. No vamos a examinar todos los artículos. 
Unicamente me voy a fijar en uno, que por su amplitud abarca muchos de los 
puntos analizados en los otros. 

En el terreno psicológico-práctico merece especial atención y detención el 
de la Hermama M. Annete, C. $S. J., Presidenta de la Sección de Psicología en el 
Colegio de Santa Catalina (Saint Paul, Minn.) y conferenciante de psicología 
por Televisión americana. Factores ambientales que condicionan el desarrollo 
personal (p. 75-162). 

Antes anotemos las condiciones de la verdadera Superiora tal como las esta- 
blece el Cardenal Cushimg en su Alocución introductoria. Inteligencia práctica, 
más bien que especulativa, dirigida por la prudencia y combinada con la pie- 
dad y el fervor religioso para edificar a sus súbditos; poder de adaptación a las 
circunstancias; su base es la caridad; estabilidad emocional para reprimir sen- 
timientos y deseos bien de favoritismo, bien de antipatía natural. 

El trabajo de la hermana Annete forma un pequeño libro. Escrito con gram 
simpatía, caridad y espíritu moderno sobrenatural. Está planteado bajo un pun- 
to de vista psicológico. Sin prescindir del orden de la gracia: oración, sacra- 
mentos, influjo de la gracia... sabe que muchos problems con implicaciones mo- 
rales y espirituales no arrancan en su base de que la religiosa niegue a Dios lo 
que le pide, sino de su inhabilidad bajo determinadas circunstancias para hacer 
lo que Dios pide. El conformar nuestra voluntad con la de Dios en todo, presu- 
pone condiciones naturales que lo hagan posible y viable como norma ordinaria. 
En todo estudio de la persona humana, aunque sea con miras a fines sobrena- 
turales, el aspecto psicológico y sus leyes es necesario. Los casos de la vida de 
cada día expuestos con viveza y realismo dan un valor más humano y convin- 
cente a su exposición. 

La Superiora local debe por todos los medios crear un ambiente en el que 
la personalidad de la religiosa se desarrolle plenamente. Este es el tema, im- 
portantísimo y amplísimo, del trabajo que analizamos. 

El ambiente, como atestigua la experiencia, es de capital importancia para 
la santidad y vida religiosa. La vida y la santidad de la mayoría dependen del 
ambiente. Las prescripciones de la vida religiosa no tienen otra finalidad que 
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crear ese ambiente propicio para el desarrollo de la misma. En este ambiente 
no es lo esencial el que se creen dificultades que superar, sino establecer la ca- 
ridad. Y si la caridad es lo esencial hay que fomentar el ambiente donde sea 
posible y fácil el ejercicio de esta virtud sobrenatural. 

¿Por qué fracasan las hermanas? Ante el fracaso de una religiosa en su vo- 
cación motivado por el ambiente que encontró en su vida religiosa, podemos es- 
tablecer como los psicólogos esta norma: Si encontramos ciertas clases de ex- 
periemcias y condiciones ambientales que regularmente preceden a las eviden- 
cias externas del fracaso en la vida religiosa, entonces podemos legítimamente 
concluir que estas condiciones y experiencias antecedentes contribuyen proba- 
blemente en gran medida al consiguiente fracaso. La vida humana opera com- 
forme a determinados y conocidos principios psicológicos y cuando estos se 
destruyen o se olvidan es en detrimento del crecimiento en la vida de la gracia. 
Un ambiente religioso antimatural hace de la vida religiosa un callejón sin salida. 

Si una religiosa necesita psicológicamente que se la anime y entusiasme, o 
que se le alaben sus obras y apostolado o que se interese por su actuación, debe 
la Superiora hacerlo. Una enfermedad no se cura sólo con plegarias y sacra- 
mentos. Las enfermedades emocionales que tienen su origen en causas natura- 
les deben curarse con remedios naturales. 

Si la caridad es lo ensencial, en el crear el ambiente propicio debe fomen- 
tarse todo aquello que la favorezca y rechazarse todo aquello que la impida. Por 
ejemplo: ¿se debe admitir a una religiosa de distinta congregación a la vida de 
comunidad aumque las leyes lo prohiban? Si la caridad lo exige, sí. Porque lo 
primero no es la intangibilidad de las tradiciones. Nuestras reglas y costumbres 
no deben ser sustitutivos de la caridad, sino fomentadores de la misma. 

La Superiora local tiene una importancia decisiva para crear el ambiente 
propicio. Ese ambiente debe crearlo ganando la confianza de las hermanas, te- 
miendo con ellas entrañas maternales y demostrando gran interés por ellas y 
sus cosas y problemas, permitiendo y formentando sus iniciativas y responsa- 
bilidad personales. Lo contrario levanta resentimientos que, si por espíritu de 
obediencia no estallan contra la Superiora, se desahogan contra otras religio- 
sas. Así nacen los partidos. 

En esta línea de confianza debe obrar soportando, aguantando y disculpan- 
do con ocasión de la caída de una hermana, más bien que increpando y ven- 
gándose, aunque la caída comprometa el bienestar o la obra de la comunidad. 
Que la que cometió la falta no vea en la Superiora que corrige que le interesan 
más las coses materiales, la clase donde ella enseña, que su propia persona. 
Lo contrario sería destructivo. 

Con la ayuda a las religiosas en los períodos críticos de su vida, fomenta 
ese ambiente propicio. Tal suele suceder a los treinta años, coincidiendo quizás 
con la primera década de su ministerio apostólico. Esa crisis suele venir de que 
la vida que tiene que vivir no responde a lo aprendido en el noviciado. A ve- 
ces los principios enseñados chocan contra los de la Superiora. Ve contradicción 
entre lo que vive y el alto ideal que le ayudó durante el período de formación. 
Esto va creando un clima irresistible que le puede llevar a dejar la congrega- 
ción. A esto se añade la crisis emocional, la falta de calor y afecto humano, que 
se ha ido acumulando, ahora sentido más vitalmente, que le lleva a buscar otros 
ambientes más llenos de calor y de afecto como huyendo de un vacío que se 
le echa encima, como la mujer soltera en este período crítico. La superiora de- 
be estar em condiciones de llevar solución a estos graves problemas de la reli- 
glosa. ¿No sería un remedio más eficaz establecer un período de renovación es- 
piritual que le hiciese ver estos problemas en sus justas perspectivas? 


El ambiente y las necesidades físicas y mentales, Cuidar de la salud com- 
pleta de la religiosa, física y mental, es necesario para crear el ambiente de que 
hablamos. 

La salud mental hace a las personas más tolerantes, más mansas y dulces 
consigo mismas y con los demás. Esta paz interior es necesaria en la marcha 
de la vida espiritual. 

Cada hermana debe tener el sentido de su propia dignidad y valer personal. 
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Hay que crear un ambiente que conduzca a ello. Este sentimiento lejos de ata- 
car la humildad, que no debemos olvidar que consiste en la verdad, como en- 
seña Santa Teresa, la fortalece y la acrecienta y estimula a cada religiosa a 
realizar lo que tiene encomendado con más espíritu y abnegación. 

Psicológicamente las religiosas deben sentirse liberadas de las necesidades 
físicas, como comida y bebida, por un suministro abundante. Sería también de 
desear un examen médico periódico, cada año. A veces nos cuidamos, y com ra- 
zón, de que las vocaciones que entran estén en perfecto estado de salud y nos 
descuidamos totalmente de las que tenemos ya en casa, que son las que han de 
cargar con todo el trabajo. Los gastos que esto suponga se compensan por uma 
efectividad mayor en el apostolado y sobre todo porque se evitan complica- 
ciones y dificultades psicológicas que pueden surgir por falta de atención a 
las necesidades físicas base, por esa relación íntima entre salud mental y física. 

Si todas las religiosas necesitan cuidado en cuanto a sus necesidades físicas 
y mentales mucho más las necesitan las medio enfermas y delicadas que unas 
veces pueden y otras no. La Superiora debe tener en cuemta sus habilidades y 
talentos y procurar ponerlas allí donde el trabajo sea más llevadero y al mis- 
mo tiempo le satisfaga psicológicamente y le acreciente el sentimiento de su 
“propia dienidad. En general, esta especificación del trabajo debe hacerse en 
toda la comunidad conforme a las mecesidades y habilidades de cada una. 

A la perfecta salud pertenece el establecimiento de una proporción entre 
descanso y trabajo. El descanso es el sueño para reparar fuerzas físicas, son 
distracciones, música, juegos, lecturas... para reparar energías mentales. El ba- 
lance debe establecerse conforme a los trabajos que tiene cada religiosa. Unos 
necesitan reparar más que otros. Un horario rígido e imalterable puede ser en 
casos un gran impedimento. Dejar en amplia libertad a la religiosa para que 
haga lo que le venga en gana es el mejor remedio a un cansancio mental mani- 
fiesto, peligroso e incubador de serias dificultades para la perseverancia. 


El ambiente y las necesidades psicológicas. La satisfacción de estas necesida- 
des tiene mucha más importancia para la creación de ese ambiente propicio 
para el desarrollo de la religiosa que la de las necesidades físicas y mentales. $ 

Hay religiosas que sufren de inanición psicológica, fuente de problemas mo- 
rales. Una de esas necesidades básicas es la necesidad de seguridad que nos 
acompaña de la cuna al sepulcro. Toda religiosa debe semtirse segura emocio- 
nalmente con su Superiora. Y se sentirá segura cuando está totalmente cierta 
que será aceptada y amada, porque es una criatura a imagen de Dios o miem- 
bro de la comunidad, prescindiendo de que sea virtuosa, generosa O agraciada. 
El camino para curar la seguridad es saber de donde procede. Tapar el proble- 
ma no es solucionarlo; es sólo diferirlo y más pronto o más tarde reaparecerá 
en forma de enfermedad, fatiga o depresión moral. El único camino para solu- 
cionarlo es la llamada «terapia de reposición» satisfaciendo la necesidad por 
la seguridad dada. Cuando se siente satisfecha, la enfermedad o la depresión 
moral se aligeran y hasta desaparecen. 

Otra necesidad básica es la de ser aceptada y tratada como una persona, no 
como algo anónimo y amorfo perdido en la masa de la comunidad. 

No hay dos hermanas que aun bajo las mismas condiciones exteriores vivan 
en idénticos ambientes, ya que participan de herencias distintas y de sustratos 
de experiencias vitales diferentes. Es uno de los principios psicológicos básicos 
más olvidados en la teoría y violados en la práctica en las comunidades religio- 
sas de mujeres. 

Al confundir la individualidad con la simgularidad y tenerla como destruc- 
tora de la unidad en la comunidad, se atenta contra una de las fuentes más 
preciosas de la vida religiosa, reduciéndola a una pobrísima mediocridad. Más 
que establecer un patrón se debe buscar satisfacer las necesidades psicológicas 
de cada hermana. No hay que confumdir unidad con uniformidad. Una uniformi- 
dad forzada en lo accidental, lejos de reforzar la unidad la destruye. 

Ni debe olvidarse tampoco que cuando algunas entran en religión tienen ya 
la personalidad plenamente desarrollada. Y que cada religiosa es moldeada no 
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por el ambiente religioso sino por el desarrollo interno de sus propios impulsos 
interiores movidos por la gracia. El ambiente es un factor que cuando favorece 
la tendencia natural hacia el propio perfeccionamiento será constructivo; cuando 
es desfavorable será destructor. 

Otra necesidad básica es la de dar y recibir afecto. La satisfacción de esta 
necesidad es esencial en la vida familiar. Sin ella la vida no se considera digna 
de prolongarse. 

En general, una especie de amistad y amor humano, sin mezcla de sensua- 
lismo y sentimentalismo, en que pueda uno explanar sus dificultades y aspira- 
ciones y depositar confianza, es bueno y en comunidades numerosas parece esen- 
Cial para el perfecto desarrollo de la persona. 

Si se nota mezcla de sensualismo o sentimentalismo la Superiora debe corre- 
girlo, El traslado a otro convento, que suele ser el método seguido, lejos de 
solucionar agrava el problema. Debe corregirlo por la sustitución de algún 
otro bien antes de obligarla a romper con lo malo. Para ello es indispensable 
que con anterioridad se haya creado entre ella y la hermana una atmósfera de 
confianza, de amor y de seguridad. 

Hay que añadir a las necesidades expuestas la del sentimiento del propio va- 
ler. Satisfacer esa necesidad valorando el trabajo de la religiosa día a día, ala- 
bándola por lo que hace, como se hace por ejemplo en una industria, es ayudar 
poderosamente al desarrollo de su personalidad. Esto aunque haya cometido 
errores serios. Que siempre pueda guardar el sentimiento del propio valer y dig- 
nidad. Sólo por este camino será capaz de mejorarse. 

Las expresiones de respeto, de reconocimiento a los servicios prestados re- 
fuerza en el que los recibe el sentimiento del propio valer personal. La psicolo- 
gía en su estudio científico nos estimula a tratar a las personas como personas 
y a respetar su dignidad. Así nos trata Nuestro Señor. 

La insatisfacción de estas necesidades psicológicas pueden llegar hasta a es- 
tropear a la persona religiosa y a hacerla perder la vocación. 

La Superiora, cuando sorprenda algunos defectos de alguna religiosa, antes 
de dar un paso adelante, debe pensar que pueden proceder de una necesidad psi- 
cológica insatisfecha. Así sucede por ejemplo con algunas faltas de pobreza, 
cuando una religiosa guarda alimentos en cantidad, en algunas infraciones de 
la regla o de las costumbres y aun de virtudes cristianas. A veces ni la misma 
religiosa sabe por qué obra así. 

Es cosa de examinar todo el ambiente que rodea a esa religiosa y fácilmente 
la satisfacción de una necesidad psicológica elimina todas esas faltas que, ata: 
cadas directamente, no desaparecerían y agravarían más el problema. 


El ambiente y las necesidades integrativas. Tales son la necesidad de la be- 
lleza, del conocimiento y de la comprensión, necesidad de la propia actualización. 

Cierta experiencia artística o estética es esencial para la integración de la 
persona, presupuesto de una santidad verdadera. 

El arte auténtico prepara para la contemplación. A diferencia del entreteni- 
miento que afecta solamente a la superficie de la persona, el arte, la belleza en 
Ñus variadísimas manifestaciones penetra hasta lo más hondo del ser. 

La lectura como medio de conocimiento y el estudio satisfacen otra necesi- 
dad psicológica. Este conocimiento es el que le facilita un más profundo nivel 
de comunicación entre las hermanas y que le da una más honda visión de sí 
misma y de lo que exige su apostolado. Levantará además las conversaciones 
de una rutina de cosas insignificantes o insustanciales. 

Como quiera que este conocimiento se puede completar, de la comunicación 
de unas con otras sería de desear que las recreaciones no se hicieran ordenadas 
siempre de la misma manera. Pues las jóvenes no participarían de las experien- 
cias de las ancianas. Además, que si existe incompatibilidad entre dos religiosas 
a quienes toca siempre juntas, la recreación lejos de un descanso sería una dura 
mortificación. 

Una de las necesidades más insatisfechas en comunidades femeninas es la de 
llegar a ser lo que podemos ser. La fatiga frecuentemente es fruto de un senti- 
miento de frustración más que de desgaste de energías físicas. 
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Posiblemente mucha de la inmadurez, falta de juicio, mal tacto, rastrería, 
fatiga y progreso mediocre en la vida espiritual, arranca de que se exige dema- 
siado poco a las religiosas. No se les da ocasión de llegar a ser lo que sienten 
que pueden ser. No se les satisface la necesidad de la propia actualización. ES así 
frecuentemente les falta un ideal. El choque que recibe en este sentido una joven 
que entra en el claustro con una formación y cultura humana e intelectual ele- 
vadas es enorme y llega poco a poco a dudar de que la vida religiosa sea su 
vocación. 


2) Lo que debe evitar la Superiora. En el ejercicio de la autoridad existen 
debilidades propias de la naturaleza humana. 

Muchos de los obstáculos en la obediencia nacen de las dificultades de las 
Superioras en el ejercicio de su autoridad. Pío XII dijo en una ocasión a las 
Superioras Generales (15 de sept. de 1950): «Es sin duda verdad, como lo en- 
seña la psicología, que la mujer revestida de autoridad no logra, tan fácilmente 
como el hombre, dosificar y equilibrar la severidad y la bondad». 

La Superiora en el ejercicio de su autoridad debe evitar entre otros estos de- 
fectos: 


a) El Autoritarismo. Este puede nacer de una timidez que no se atreve a 
declarar y existe desde la infancia. Y se manifiesta en no atreverse a corregir 
cuando debe hacerlo hasta que se colma la copa y estalla en una escena sin pro- 
porción al acto que corrige, o siente la necesidad de compensar su sentimiento 
de inferioridad imponiendo más duramente su autoridad, o bien se echa en 
manos de aquellos que por debilidad o falta de virtud son siempre de su parecer 
y siempre dicen «sí». 

La inmadurez de la superiora engendra o entretiene la inmadurez de las súb- 
ditas. Desarrolla en ellas, sea por contacto, sea por reacción, actitudes inspiradas 
por el infantilismo. 

El autoritarismo puede también nacer del gusto por el poder. Se revela me- 
ticuloso y tirano. Todo lo quiere saber y conocer en sus detalles, hasta los re- 
pliegues de los pensamientos de los súbditos. No toleran ninguna iniciativa. Todo 
lo quiere organizar por sí misma, aun allí donde su aptitud y competencia no 
se imponen y allí donde no juega para nada la obediencia. 

Lo más grave es que la obediencia es invocada para apoyar la empresa de 
esclavizar a las almas. Llega a una miopía exagerada. No sabe distinguir lo prin- 
cipal de lo accesorio. 

Una superiora así, realiza un auténtico enjaule de las almas. Las llena de 
temor y las infantiliza. El temor reprime y rebaja definitivamente las personas 
y las hace perder su vuelo hacia Dios. Las deja sin vigor, sin vida, sin iniciativa. 

Por otra parte si encuentra una fuerte personalidad, procurará dividir y opo- 
ner entre sí a sus súbditas para mejor reinar. Se apoyará sobre las más infan- 
tiles y despersonalizadas, que le harán la brega de bajos policías. 

Las humanamente equilibradas encontrarán en esta actitud un medio de cere- 
cer en el amor de Dios. Pero esto no justifica una autoridad arbitraria. Otras 
con menos personalidad se encerrarán en el silencio. Otras pierden su persona- 
lidad y quedan reducidas a autómatas. Dejan de ser personas aun entre los 
seglares. 

Este autoritarismo nace en el fondo de una afectividad en flor, no desarrollada. 
No aman ni a Dios ni a los otros con total entrega. Conocen el amor con la 
cabeza no con el corazón. Y es además una enfermedad de dificilísima cura. 


b) El maternalismo. Es una falsificación de la auténtica maternidad, que 
una Superiora debe tener siempre para con sus hijas. Así como la verdadera 
maternidad hace progresar la personalidad y las iniciativas de las religiosas, 
el maternalismo las reduce a un estado de infantilismo más solapadamente que 
el autoritarismo, porque las deja indefensas al ejercer la autoridad de una ma- 
nera dulce y bondadosa. Y es difícil a veces distinguir lo que es autoridad y de- 
licadeza maternal de lo que es proliferación tentacular de la sensibilidad y Co- 
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lonización de los corazones. Y lo que es auténtica obediencia y afecto filial le- 
gítimo de lo que es retorno a la pasividad y al infantilismo. Aunque.por sus 
frutos lo conoceréis... 

En una comunidad así deformada todo está pendiente de la voluntad y del 
juicio de la Superiora, de «Nuestra Madre». Ninguna religiosa se atreve a dar 
un juicio personal sobre nada. Si le preguntan sobre un libro dirán: A nuestra 
madre le parece buen libro. Las religiosas se encuentran a gusto, mas con un 
placer malsano. Una comunidad bañada en esta atmósfera maternalista mu- 
chos años se hace inmgobernable por otra Superiora, por muy mesurada y equili- 
brada que sea. Todo parecerá demasiado duro. 

Hoy, que la pastoral de conjunto es una necesidad urgente de nuestro tiem- 
po, como decía Pío XII, y por lo mismo se desea una mayor estabilidad de las 
religiosas en una casa y se precisa también una mayor madurez psicológica y 
efectiva en la religiosa, es preciso que la Superiora luche por acabar con el in- 
fantilismo de sus hijas, que estorba no sólo su progreso en la vida espiritual, si- 
no también su adaptación a la empresa encomendada o su inserción en el me- 
dio contrario, conforme a las exigencias del apostolado. Para corregirlo debe 
empezar por suprimir de sus usos y costumbres aquello que lo fomente, dando 
una formación sólida y jerarquizando los valores. Sobre el papel de la Reli- 
giosa en una Pastoral de conjunto veáse el interesante artículo del libro fiche- 
do en cuarto lugar (p. 155-176). 


Cc) El endurecimiento de la costumbre. Este viene solapadamente. A ello 
contribuyen enormemente ciertas estructuras de la vida religiosa, aue sacrifi- 
can a ellas las personas, cuando en el plan de Dios y de la Iglesia son las es- 
tructuras las que están al servicio de las religiosas. Este endurecimiento se ma- 
nifiesta por el ritualismo de la obediencia. Un mandar y un obedecer que no na- 
cen del amor. Una regla que es un reglamento. 

Se manifiesta también por las señales demostrativas de respeto a una supe- 
riora «mitologizada». Estas, o vienen de la Edad Media (ponerse de rodillas de- 
lante la Superiora como los esclavos delante de su señor), o de usos de la bur- 
guesía del XIX. Resultan incomprensibles y absurdas para las jóvenes de hoy. 
Si en esto se pide más sencillez no se reproche aue se cede al espíritu del mun- 
do. ¿No es, por el contrario el mantenimiento de tales usos el signo del espíritu 
del mundo? 

Finalmente este endurecimiento se origina por la perennidad de las Superio- 
ras. Alguien ha dicho con gracia: «La condición para ser superiora es haberlo 
sido». Así sucede en algunas congregaciones. Es contra el espíritu religioso y 
contra la sabiduría sencilla y llana mantener una superiora local al frente de 
distintas casas sucesivamente sin imponerle de vez en cuamdo un período de 
obediencia, como simple religiosa. Sería excelente que una superiora, dejado el 
cargo, permaneciese en la misma casa. La perspectiva de cesar sería una pro- 
tección contra los desvíos de la costumbre. Por esto aboga el Bulletin de Union 
des Supérieures Majeures. Y las superioras generales en congreso en Roma (1952) 
emitieron el voto de que esta práctica era conveniente a fin de que las superio- 
ras religiosas no sean privadas del bien de la obediencia. 


FORMACIÓN DE LAS SUPERIORAS 


Contra lo que sucedía hasta hace quince años donde el nombramiento daba 
la aptitud para mandar, por eso de que la gracia de estado todo lo suplía, hoy 
es un hecho la formación y preparación de las futuras superioras. 

En primer término deben elegirse aquellas que reúnan cualidades de espíritu, 
corazón y voluntad sobrenaturales y buena salud. Sobre todo que no esté falta 
de algunas virtudes naturales como la lealtad, la delicadeza, la discreción y la 


calma. 
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Después debe saber el arte de dialogar con las súbditas, ya que es la edu- 
cadora de ellas. Esta necesidad del diálogo le ayudará a alcanzar una madurez 
psicológica y espiritual, pues tendrá que vencer cierta timidez y ciertos reparos 
de inmadurez y ayudará con su ejemplo a que también .sus hijas la adquieran. 
Esta necesidad se hace más urgente hoy, que muchas jóvenes cuando entran 
en el claustro han ocupado ya puestos de responsabilidad, han trabajado en equi- 
po y se les hace inadmisible una obediencia sin diálogo. 

Debe saber escoger el tiempo del diálogo y dejar a la súbdita que hable, es- 
cuchándola con paciencia. Que el diálogo se desarrolle en un clima de humildad 
y de paz del corazón, buscando en él únicamente cual sea la voluntad de Dios. 
Entonces la obediencia surgirá espontánea. 

La superiora debe enseñar a sus súbditas a suscitar la iniciativa en el seno 
de la obediencia. Los mandatos no deben matar la iniciativa personal. Así hace 
Dios. Cuando una superiora da confianza, la obtiene de sus hijas. Nada hay más 
eficaz para la formación de la religiosa y su expansión humana auténtica que 
el don de la responsabilidad a su medida. Un ser sin responsabilidad se meca- 
niza y vacía. La responsabilidad y confianza depositada en ella dinamiza sus 
potencias y posibilidades. 

Finalmente, debe aprender a dar órdenes. Lo primero que debe hacer en este 
campo es prever ya que debe estar conforme con la voluntad de Dios y conforme 
con el conjunto de la marcha de las cosas, y adaptada a la mentalidad de aque- 
lla a quien se le da y siempre con respeto para con ella. 

En el control de la ejecución es preciso que vea por sí misma, que sepa callar 
mucho tiempo no sólo con los labios, sino también con los gestos y actitud ge- 
neral. 

Cuando tenga que corregir, que no vaya a humillar. La humillación no es 
camino de humildad y mucho menos de amor. Las correciones severas, sobre 
todo las reprimendas, no mantienen la obediencia sino la esclavitud. 

No debe reprochar un acto por sí mismo, debe levantarse a sus causas. La 
verdadera educación va al fondo. 

El arte de mandar lleva también el de dar permisos. Hay que evitar que la 
obediencia se convierta en una especie de necesidad puramente psicológica para 
las religiosas no maduras, rutinarias o espiritualmente perezosas. El hecho de 
pedir y obtener un permiso no exime a la religiosa de sus responsabilidades ante 
Dios. 

Si a veces se equivoca tenga la nobleza de reconocerlo. Esto aumenta la au- 
toridad verdadera. 


V.—ENTREGA O EVANGELIZACION. 


1 


Todavía existen muchas religiosas. En Francia en 1948 las religiosas tenían 
un 20 por 100 de la masa escolar femenina. A pesar de todo, el mundo sigue pa- 
ganizándose cada día más. Muchas jóvenes acaban sus estudios sin haber adquiri- 
do una vida espiritual personal y sin haberse enrolado en la actividad misionera 
de la Iglesia. Y muchas salen con un espíritu hostil a todo lo religioso. De este 
mal no son sólo culpables las religiosas. Y lo curioso es que su entrega no está 
en baja. Por el contrario jamás la religiosa ha estado tan entregada al trabajo 
como hoy. ¿Quizás esa entrega no está motivada puramente por la caridad y vi- 
vida en la fe, únicas de donde arranca el poder de conversión inestimable? Por- 
que la motivación puede ser compleja. Los resortes son espirituales y psicológi- 
Cos y corremos el peligro de bautizar como «celo de la salvación de las almas» 
lo que no es más que un deseo incoercible de actividad. Se puede una entregar y' 
no revelar jamás la persona de Jesucristo, sino a sí misma. No se trata tanto de 
entrega cuanto de evangelización y entre ambas hay un abismo. Lo que se pide 


a los apóstoles, y toda religiosa lo es por vocación, es evangelizar, llevar el men- 
saje de Cristo Salvador. 
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Evangelización. No es simplemente uma enseñanza de la doctrina ni una apo- 
logética. La apologética ha convertido a pocos incrédulos. Ni consiste en salvar 
almas. Esta es una expresión falsa. Cristo vino a salvar las almas y los cuerpos. 

Evangelizar consiste en conducir a un conocimiento suficiente de Cristo Sal- 
vador. Evangelizar es enseñar a los hombres el misterio de Cristo en su totalidad. 
Enseñárselo sobre todo por el testimonio que da el apóstol con su vida para que 
cada uno lo descubra progresivamente en la suya. 

El Cristianismo es ante todo un misterio al cual se llega por la fe. Es una 
Buena Nueva, un mensaje de alegría con certeza de salvación. Si los incrédulos 
no conocen la Iglesia es porque no pueden adivinarla a través de los cristianos 
con aspecto triste y severo; porque interiormente no están posesionados de este 
Misterio de la salud del mundo en Jesucristo. Para que la entrega de la religiosa 
sea evangelización de la Buena Nueva, todos sus gestos deben estar penetrados 
de una alegría siempre nueva, bebida en las fuentes salvadoras. 

Esta Buena Nueva es que Dios es viviente y nosotros le conocemos por Cristo 
también viviente. Y que Dios es amor. Amor esencial y dinámico que envía a su 
Unigénito, que por su vida, muerte y resurrección ha sido el testimonio del amor 
del Padre. 

Esta Buena Nueva es comunicada por la Iglesia y en la Iglesia, porque Jesús 
vive misteriosamente en la Iglesia. Sólo en la Iglesia. 

Esta Buena Nueva tiene tal dinamismo que quien la recibe debe un día hacer- 
se un hombre nuevo, un convertido. Mientras el mensaje no ha cambiado el co- 
razón de aquél que lo recibe, no se puede hablar de evangelización. El cristia- 
nismo es incorformable, porque esta Buena Nueva es vida y la vida no se para. 

Esta Buena Nueva es que todos formamos en este misterio: Cuerpo Místico 
de Cristo. 

No basta enseñar especulativamente. Para que la enseñanza sea evangeliza- 
ción debe ir acompañada de su misma vida. Su palabra debe ser testimonio del 
Misterio que es Cristo. 

Los elementos objetivos de un tal testimonio son, en primer término, un con- 
junto de virtudes naturales como lealtad, sinceridad, apertura de espíritu, fuer- 
za de carácter, desinterés personal y del propio Instituto en favor del amor a 
Dios y a los demás. Todo el resto se nos dará por añadidura. 

En un plan sobrenatural debe vivir auténticamente de Cristo. No se trata de 
una técnica por la cual adoptamos las actitudes de Cristo, sino de dejarnos poseer 
totalmente por la vida de Cristo. Si Cristo no vive en la religiosa, ésta no evan- 
geliza. Es preciso que sepa llevar la Cruz de Cristo si le es dado encontrarla en 
el corazón de su apostolado. La muerte y la resurrección son el centro del Mis- 
terio de Cristo. Si debe vivir de Cristo es de Cristo crucificado y resucitado pre- 
cisamente. Es preciso que viva el misterio de la caridad para los demás. Sin cari- 
dad no es posible evangelizar. 

En conclusión, es peligroso tomar la costumbre de trasmitir un mensaje por 
la palabra, sin transmitirlo por la vida. 


Causas de la esterilidad de la evangelización. En general, la situación de mu- 
chas religiosas en empresas no esenciales, encomendadas de manera poco razona- 
ble. Olvido de lo esencial en la evangelización. 

Más en concreto en muchas religiosas provienen de una psicología inmadura 
que tiene miedo de los adultos y se refugia en los niños y en los enfermos. El 
apostolado se ha centrado casi exclusivamente en los niños y jóvenes y así se pier- 
de mucho del trabajo inicial, abandonando a la juventud que sale de la escuela 
o del Colegio. Aquí radica también una gran pérdida de vocaciones, que al deci- 
dirse hoy más tarde que antes (25-30 años), perdido el contacto con las religiosas, 
es más difícil que brote o se conserve si había brotado. 

Provienen además de una doctrina o enseñanza espirituales incompletas que 
arrastran toda una presentación de la doctrina cristiana dada a las generaciones 
precedentes, como son el moralismo que todo lo ve y enfoca bajo el concepto de 
pecado con olvido del aspecto positivo del cristianismo. Se constituye en esencia 
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lo que no es más que un accidente, que lo único esencial es el amor y a él deben 
ser enfocados todas las direcciones y orientaciones de la conciencia, si no que- 
remos hacer de la Buena Nueva un cúmulo de materiales de peso insoportable. 

Esta deformación aparece también en “poner la castidad por encima de la fe 
y de la caridad. Esta valoración nace de la proyección de complejos inconfesados, 
más que de una estima de la consagración virginal. Que esta educación deforma- 
da existe hoy es un hecho. La religiosa se ingenia para evitar a las jóvenes todo 
lo relativo a la transmisión de la vida. Se cortan las primeras páginas de los cur- 
sos de puericultura, que tratan cuestiones delicadas. Se da el caso de una maes- 
tra de novicias que rehusó responder a las preguntas legítimas de una postulan- 
te diciendo: «No hablo de esto porque soy virgen». 

Otra causa es un falso sobrenaturalismo. Teniendo en cuenta que la educación 
espiritual inicial repercute en toda la vida, los apóstoles deben ser formados des- 
de el principio de una manera eficaz y totalitaria para un apostolado en el siglo 
XX. La educación debe abarcar toda la persona, dando a los ejercicios de piedad 
el valor que tienen pero sin olvidar que son medios para conseguir la vida de ora- 
ción, que como amor que es, debe embeber toda la actividad. 

También nacen de una manera impuesta por las instituciones. Es verdad que 
son necesarias. Es a través de ellas como se realiza el apostolado. Pero por todo 
lo abiertas que sean, siempre resultan un medio cerrado, homogéneo a sí mismo, 
que, para vivir, debe aceptar una cierta separación del medio ambiente en que se 
mueve, hoy en total discordancia con el ambiente que se vive dentro de las ins- 
tituciones apostólico-religiosas. Realmente entre una y otra existe una barrera 
que es un obstáculo a la evangelización. De ahí proviene que la enseñanza dada 
no atienda a las condiciones actuales de la vida de las jóvenes; las religiosas no 
perciben los problemas y a veces no tienen de ellos ni idea. 


Condiciones de una verdadera evangelización. Lo primero que hay aue tener 
en cuenta es que es la Iglesia la que evangeliza. No es un individuo, ni es una 
institución, ni es una Congregación. La evangelización es obra de Cristo, obran- 
do por la Iglesia en el mundo. Sólo la Iglesia evangeliza. Por eso la evangelización 
no es posible si la Iglesia no está auténticamente representada. Y la Iglesia está 
representada por el clero, por las auxiliares religiosas y por los seglares militan- 
tes. Está representada por el equipo que éstos forman. Esta colaboración en equi- 
po es realmente eclesiástica. 

Las necesidades actuales de la Iglesia exigen de las Congregaciones de vida 
activa una adaptación de la vida apostólica, cuyo principio fundamental es éste: 
emcontrar a través de las tradiciones y más allá de las Constituciones la intui- 
ción apostólica del fundador o de la fundadora. Comcretándonos al cuidado de 
los enfermos y a la enseñanza, buscar el hacerlo allí sobre todo donde más ple- 
namente se pueda ejercitar la caridad o porque se exige mayor sacrificio o por- 
que las ganancias materiales son menores. Deben buscarse principalmente aque- 
llos campos donde el cuidado de los seglares no llega. Se trata solamente de abrir- 
se a las necesidades actuales de la Iglesia. Y en esta adaptación consiste la fide- 
lidad al espíritu de los fundadores. 

A cada Congregación le toca hacer su examen de conciencia con relación a la 
jerarquización de sus empresas a la vista de las necesidades actuales de la Iglesia. 


En esta adaptación entra la formación religiosa en el postulantado y novicia- 
do con vistas a la evangelización. Debe ser un postulantado activo. El postulan- 
tado no debe ser una ruptura definitiva. Por eso después vienen tantos fracasos. 
¿No sería más lógico hacer el postulantado como si se tratara de un escalón más? 
Hoy que es tan frecuente dejar el ambiente familiar para ir a estudiar o perfee- 
cionarse, una ausencia de seis meses parecería normal. Se llevaría la vida como 
las otras hermanas, parte en el Noviciado, parte en casas de apostolado activo 
propio de la Congregación. Luego iría unos días a su casa y allí escogería libre- 
mente conociendo ya a lo que va. 

El Noviciado debe ser eficaz. Que no exista entre la educación del Noviciado 
y la vida que se ha de llevar después una sima. Al Noviciado canónico han aña- 
dido algunas Congregaciones libremente uno o más años con esta triple ventaja: 
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se profundiza en la formación espiritual, se adquiere una formación intelectual 
y se adquiere una formación apostólica. Así se establece una unión entre la edu- 
cación y la vida apostólica que debe vivir. 

Por fin se debe continuar esa formación de la religiosa en su misión apostóli- 
ca. Esta formación es obra de toda la comunidad por la reflexión, el diálogo y el 
contacto en común. 


CONCLUSION 


Al fin ya de este largo resumen y comentario, lo primero que tengo que decir 
es que no es completo. Hay puntos interesantes que no se han tocado. No he 
querido suplir la lectura de toda la materia de los libros presentados, sino más 
bien estimular una lectura más detenida. 

He intentado darle cierta unidad englobando en él los puntos que he juzgado 
más salientes de los seis libros. He encuadrado en él algunos de los problemas 
más urgentes tanto generales como personales de cada religiosa siguiendo el hilo 
de los libros a que este comentario se refiere. 

Una adaptación equilibrada en muchas cosas accidentales, frutos de los tiem- 
pos y de los lugares, y una profundización en lo esencial de la vida religiosa y 
en lo auténtico sobre todo, con unas Superioras capaces y dignas de su cargo, 
surtirá el efecto de que las Congregaciones, a la entrega generosa que viven, 
unan la verdadera evangelización, que, con la santificación de sus miembros, es 
toda la razón de su existencia en la Iglesia de Jesucristo. 


RomÁN DE LA INMACULADA, O. C. D. 


ESIROEOGIAT ESPIRITUALES DEE SIGLO :A11 


Lo que sencillamente pretendemos es dar al lector interesado por la Teología 
Espiritual de la Edad Media el resumen de una excelente obra (*) aparecida en 
Francia, que ilumina poderosamente no pocas de las ideas místicas posteriores y 
que ha sido acogida con aplauso de los especialistas de la nación vecina. 

La densidad de la síntesis lograda, el plan empírico y profundamente teológi- 
co a un tiempo en que se movían aquellos autores y en que forzosamente ha de 
moverse el autor de la obra, no hacem fácil una captación y mucho menos un re- 
flejo de lo mucho y bueno que aquí se contiene. 

Vamos a adoptar en nuestra presentación un estilo conciso y formulario, que 
inform suficientemente y abra el apetito de los lectores interesados en el estudio 
de las línzas históricas del pensamiento místico. 

Se trata de un estudio directo de los autores espirituales del siglo x11, Edad de 
Oro de la contemplación. Los temas de estos autores se inspiran en la Biblia, pero 
son desarrollados con un método alegórico. El ambiente filosófico aque reina es 
de un meoplatonismo vibrante que hunde sus raíces en San Agustín y San Gre- 


gorio. 


(*) R. JaveLer, Psychologie des auteurs spirituels du XIle siecle. Strasbourg, Muh- 
Le Roux, 1959, 24 cm., 173 p. 
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Esta filosofía sirve de cauce a la vida interior y al mismo tiempo se ve enri- 
quecida por ella. Sobre todo la psicología, que adquiere una nueva perspectiva, 
basándose en los principios de una axiología mística. 

La variedad de estos temas y su riqueza de contenido son el objeto de este 
estudio, que pretende reducirlos a una unidad fundaméntal. 


CaríTULO I—ANTROPOLOGIA 


La mística de los autores del siglo x11 se preocupa gramdemente del hombre, 
pero del hombre polarizado hacia Dios. 

La presencia de Dios en el hombre, la conjugación de su trascendencia con la 
realidad humana ocasiona una abundante literatura. 

Las exigencias mismas de la Mística hacen que estos autores dirijan su mira- 
da a la naturaleza humana. 

El dualismo metafísico es admitido por todos. 


Lo expresan gráficamente con la alegoría del «alma caballero del cuerpo». El 
dualismo, con una brizna de maniqueísmo, y la esperanza de salvación, les orien- 
ta hacia una concepción tan banal como errónea: «El cuerpo, prisión del alma». 
Por otra parte, Hugo de S. Víctor presiente el Hilemorfismo, pero de hecho in- 
siste más sobre la esencia incorruptible que recibe de la forma transitoria su or- 
ganización. 

En su De Unione corporis et spiritus sitúa al alma, al establecer la escala de 
los seres, entre los espíritus incorruptibles y los cuerpos mudables aue perciben 
los semtidos. 

En realidad, una situación ambigua. 

También Guillermo de S. Thierry presenta semejante mentalidad, con influen- 
cias de la filosofía árabe y de la psicología platónico-agustiniana. 

Afirma un dualismo en el mismo sentido que Hugo de S. Víctor. El alma es 
compañera del cuerpo; aleo simple, sujeto de fenómenos múltiples, pero no se 
confumde con las fuerzas vitales. 

Entre el alma y el cuerpo media una «distancia» metafísica; la unión entre 
ambos no es sustancial en el sentido tomista. 

Por otra parte, el dualismo propuesto por Hugo no es siempre de sabor grie- 
go, y más que dicotomía es tricotomía. Así distingue un triple conocimiento: 
el de los sentidos, el de la razón y el del espíritu. 

Estas divisiones son exactas demtro del contexto. 

Allí se ve claro que su valor depende únicamente de la función que realizan 
en los estadios del camino espiritual. 

Por eso el autor juzga benignamente estas concepciones, que ni quieren ser 
pura filosofía ni rigurosa teología. Son más bien proyecciones de una psicología 
de llamada, no una psicología de descripciones. 

Región del alma. Esta terminología no equivale al moderno cambio de la 
conciencia, sino a las estructuras fundamentales de la conciencia en su contacto 
con el yo, el mundo y Dios. 

La vida espiritual se define por el tránsito de una región a otra; por el paso 
de la «semejanza animal a la semejnaza divina». 

Las clases diversas de contemplación constituyen ellas mismas otros tantos 
grados de la vida espiritual. Estos grados o estudios son tres: 

El hombre carnal: oración egoísta, se busca a sí mismo en Dios. 

El hombre racional: supera la esfera de la imaginación y penetra en la del 
espíritu. Pero el sabio no es todavía un místico; es un investigador de Dios. 

; El hombre espiritual: la nota predominante es la presencia del conocimiento 
intuitivo nacido del amor. 


El éxtasis es el simple olvido de los valores animales o racionales por la pér- 
dida momentánea de la conciencia. 


En los autores del siglo x11, la antropología no se concibe sin la teología; 
quizá porque no existía una teología racional, el estudio del hombre les sumerge 
en Dios. En este sentido lo sobrenatural es natural al hombre, no en cuanto éste 


niega la trascendencia de aquél, sino porque de hecho el destino del hombre se 
realiza en dependencia de Dios. 
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El hombre es función de Dios. La lucha de Jacob y el Angel se renueva en 
todas las conciencias. 


CaAPíTULO 1.—VOLUNTAD Y LIBERTAD 


Preocupados con la vida espiritual, en lucha contra el mal, los autores del 
siglo x1r dan sus preferencias a la volumtad y libertad. 

El hombre es víctima de los tres vicios: impotencia, ignorancia y concu- 
piscencia. Para librarse de ellos necesita de la gracia en colaboración con la 
propia libertad, que es una gracia natural y principio de esperanza. 

Estos autores, acostumbrados tanto a la introspección como a la dirección 
de las almas, mo se hacen ninguna ilusión sobre el hombre. 

La ciencia de los preescolásticos está trazada a base de una experiencia de 
sus fuerzas y sus flaquezas. 

La voluntad no es un instinto, sino una fuerza racional que domina los sen- 
tidos y apetitos. A través de ella se puede llegar al señorío del espíritu sobre 
el alma. 

La libertad está unida metafísicamente a la parte racional del alma. Y la 
razón es la que ilumina el mundo de los valores. 

Y no se trata sólo de los actos del hombre, sino de los actos humanos. La 
Etica es un estudio purgativo que necesariamente el hombre carnal ha de pasar 
para llegar a lo espiritual. 

Es conceder un campo de acción a la razón en la elevación del hombre. La 
meditación es la que permite el paso de la región carnal a la espiritual. 

A veces emplean la palabra voluntad por libertad. Pero tienen un cuidado 
especial en distinguir la volumtad-libertad de la razón. Así como la distinción 
entre el velle y el posee, común a todo el siglo xr. 

Todo hombre tiene experiencia de su propia libertad. Esta aparece como una 
opción ante los valores morales, caracterizados por un signo negativo-mal, o 
positivo-bien. 

Las distintas fuerzas del hombre tienen que ser ordenadas con la ayuda de 
la gracia. 

La libertad humana retorna a su primera integridad bajo el influjo de 
la gracia. 

La libertad es triple: libertas a peccato (libertas gratiae); libertas a miseria 
(libertas gloriae) y libertas a necessitate (libertas naturalis). 

Cualidades de la libertad. es inalienable, inadmisible e inalterable. 

La superación de la libertad natural es la libertad espiritual, «la libertad 
de los hijos». 

La personalidad no se realiza más que por una libertad que es amor. En 
las cimas del amor desinteresado, la libertad crece con la expamsión de la 
personalidad. 

Estamos, según esto, en un plano psicológico, donde las caídas o faltas de 
la libertad no prejuzgan su entidad metafísica. 


CAPÍTULO 111.—LIBERTAD Y PERSONA 


La noción de persona de los autores del siglo x1 es original. 

El concepto metafísico de persona pone el acento en la naturaleza. 

Pero muestros autores llegan, por el camino de la libertad, a una noción de 
la persona que les es propia. 

La libertad independiente, concreta, con su poder sobre la maturaleza, de 
la que es inseparable, no es otra cosa que la persona. 

El hombre por su libertad se hace capaz de gobernarse, de amar y de de- 
cidir su acción. - 

Y esto constituye la dignidad de su persona. 

Personalidad y teología trinitaria.—La persona es en el hombre la imagen de 
Dios. Por la memoria, entendimiento y voluntad es la imagen de la Trinidad 
soberana. 
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Unas potencias proceden de otras. Dios infunde en el hombre, con el soplo 
de vida, la memoria. Esta engendra la razón y ambas originan la voluntad. ¡ 

El hombre es objeto de la solicitud de la Trinidad. Cada persona se apropia 
la reforma de una facultad anímica, hasta conseguir una perfecta semejanza en la 
unidad del espíritu. > 2 

Esta unión espiritual exige una conformidad de quereres y la unión de las 
personas en un mismo amor. : 

No olvidemos que esta purificación es un drama de amor, de persona a perso- 
nas, y que al final el hombre se encontrará instalado en el éxtasis trinitario. 

Definición de la persona.—Por este camino de la teología trinitaria se intenta 
definir la persona. Para ello se tienen en cuenta dos términos: quid y quis. El 
quid busca una propiedad común. El quid, una propiedad individual. Las dos 
preguntas «Quis?» y «Quid?» son diferentes. Una única naturaleza (quid) puede 
corresponder a varias personas (quis). 

La naturaleza es habita: la persona es habens. 

Sería un error tratar de superponer esta explicación ricardiana de natura- 
leza y persona a la que da Santo Tomás. Pues el primero permanece en el 
campo de lo psicológico. 

Ricardo llega a la siguiente definición de Persona divina: «Persona divina 
est naturae divinae incommunicabilis existentia». 

El hecho de que en el hombre no hay más que una persona hace posible 
la fórmula de Boecio; sin embargo, ésta no es aplicable a la persona divina. 

Para Ricardo basta el término de existencia para definir la personalidad. 
Descomponiendo el vocablo, concluye un triple modo de existir: 

1.2 Según la sistencia; es decir, según la cualidad de la maturaleza. 

2. Según el ex u origen. 

3.2 Según la sistencia y el ex o integración de la cualidad y el origen. 

Aplicadas estas distinciones, se distinguen en Dios tres existencias, una sola 
sistencia y tres ex o modos de tener la misma naturaleza. 

La persoma humana, por su parte, puede variar tanto por la cualidad como 
por el origen. 

Complejidad de la persona.—La personalidad aparece como compleja y una. 
Lo hemos visto anteriormente. En ella reside el principio tanto de la unidad 
como de la multiplicidad. 

El amor (como don) es el único que explica esta antinomia. 

Sin llegar a una identificación formal del amor y la persona, se puede decir 
que la persona tiene como medio apropiado el amor. 

En el hombre ésta es la «región» de la perfecta semejanza con Dios. 

Y en líneas generales, el amor entraña y orienta la personalidad. 

Estas especulaciones sobre la Trinidad y la persona humana están muy vincu- 
ladas a la psicología mística. 

Por ellas comprendemos mejor la idea que Ricardo tiene del amor y del 
medio espiritual del alma que se une. 


Ese medio, que.es el Don, es el que logra unir la mística contemplativa con- 
la teología trinitaria. 

La experiencia contemplativa no es una simpie analogía de la vida trinitaria. La 
vida mística está en el mismo plano que la divina, no es ni un reflejo ni una som: 
bra divina, sino un pregustar la vida eterna. 

Gracias al Don del Espíritu, el hombre es arrebatado más allá de las posibi- 
lidades, humanas. 


12 caridad en el hombre, no es propiamente el Espíritu Santo, sino la incas- 
descencia que produce su Presencia. 


Sólo cuando esté unida a Dios, en este don total al Creador, la persona hu- 
mana logrará poseerse a sí misma. 
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CapíTULO IV.—IMAGEN Y SEMEJANZA 


Imagen y semejanza: dos palabras, dos realidades. Y también dos hechos de 
conciencia. 

El alma tiene conciencia de ser en alguna mamera la réplica de su Creador. 

El alma transformada intuye en sí misma las líneas constitutivas de la se- 
mejanza con Dios. 

La vida sensible es ya una imagen del Creador aunque imperfecta. 

Por eso es necesario pasar de la imagen a la semejanza. 

La semejanza es la imagen purificada, dotada de una nueva luz y más con- 
forme a la idea divina; aquella idea que preludia la creación del alma y que se 
realiza en la existencia concreta. Porque es imagen de Dios-Trino, el hombre 
tiene la posibilidad de llegar a la contemplación y a la unión del éxtasis. 

La imagen divina, punto de partida de la vida interior, prologa la semejanza 
final que ella postula y de la cual es semilla. 

Imagen y libertad.—La libertad es un testigo insobornable de este misterio 
de la ¿imagen que nos constituye esencialmente. 

Es una señal de nuestra semejanza fundamental con Dios, en la participa- 
ción de su Ser. 

San Bernardo nos ofrece una clasificación ya célebre y que contiene el 
paralelismo entre la imagen o semejanza y la libertad. 


Ll. IMAGEN INAMISIBLE 
Libertas a necessitate = libertas naturae = libertas arbitrii. 
IL. SEMEJANZA TERRENA 
Libertas a peccato = libertas gratiae = libertas consilii. 
TI. SEMEJANZA PERFECTA EN EL CIELO 


Libertas a miseria = libertas gloriae = libertas complaciti. 


La libertad es la misma esencialmente en Dios y en la criatura, hecha a su 
imagen y semejanza. 

La razón de imagen se halla en la libertad de arbitrio que puede ser obscu- 
recida por el pecado, pero no dañada ni disminuída. 

La semejanza se constituye por las otras virtudes y desaparece con la pér- 
dida de las mismas. 


CapríTULO V.—EL CONOCIMIENTO 


Sentimiento y Razón.—Dios ha hecho a la criatura racional a su imagen y 
semejanza: a su imagen según la razón, a su semejanza segúm el amor; a su 
imagen según el conocimiento de la verdad, a su semejanza según el amor de 
la virtud; a su imagen según el entendimiento, a su semejanza según el sen- 
timiento. 

En su condición terrestre el hombre ha de restaurar la imagen de Dios de- 
formada por la ignorancia entregándose a la sabiduría. La virtud será el re- 
torno a la semejanza. 

Conocimiento y sentimiento formam un lazo inextricable. Y en la región in- 
flamada del espíritu hay una fusión de sentimientos y comceptos que es_extra- 
ña a la psicología ordinaria. Estas dos ciencias: teórica y práctica, que son la 
contemplación y la santificación, más bien que teología y moral, se mezclan an- 
tes de confundirse en el excessus mentis. 
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Todo espíritu tiene una doble fuerza o potencia: la razón y el sentimiento, 
contemplación y amor. En el seno de la primera florecerá el amor. A 

Tres órdenes del conocer. Las clasificaciones de estos autores son todas axio 
lógicas. Proceden de puntos de vista es irituales diversos, impuestos por una 
técnica alegórica. Se reducen a tres los O jetos del conocer: el mundo sensible. 
el inteligible y Dios, que corresponden al triple modo de conocer y de ser del 


hombre carnal, del racional o del inteligente. q 
La teoría es fundalmente platónica, pero en estos autores adquiere un valor 
existencial y concreto. El conocimiento es una ascensión del espíritu que re- 
duce a la unidad de la contemplación los objetos diversos del conocer. A 
Contemplación. Es la mirada penetrante de un espíritu libre, suspendido con 
admiración de los abismos de la sabiduría. 
La contemplación es una actividad libre del principio al fin. 
La división de la contemplación en seis géneros, que propone Ricardo, es la 
síntesis más bella de la época sobre este tema. 4 
La dividen según los tres órdenes que hemos expuesto más arriba. 


Orden sensible 


Contemplación según 1.0 
la sola imaginación y 2. 
la imaginación penetrada 
de razón. 


Racional 


Contemplación donde la 
razón 3.2 estudia las rea- 
lidades invisibles y don- 
de llega 4.0 al conocimien- 
to de sí. Esta razón sig- 
nifica aquí propiamente 


Espiritual 


Contemplación 5.. de 
aquellas cosas que sobre- 
pasan la razón, pero le 
son comvenientes (suble- 
vatio mentis) 6.2 Aque- 
llas realidades que sobre- 


lo discursivo. pasan la mente y pare- 
ce le son contrarias (ex- 


cessus). 


Ratio Fidet.—Todo conocimiento espiritual tiene en la fe su origen y anima- 
ción. La razón no es más que un medio de expresar los misterios que la fe ex- 
perimenta en sus tinieblas, muy diferentes de las del pecado. La fe debe bus- 
car la inteligencia de lo que cree. 

La razón no es una propedéutica de la fe. su oficio es el de clasificar el 
tesoro poseído. El aspirar a la experiencia de una presencia. 

Sentir y pensar sólo se pueden valorar en función de la fe y la inteligencia 
de Dios. 

Imagen y conocimiento.—El conocimiento de sí es el conocimiento de la 
imagen de Dios en nosotros. Todo conocimiento es comunicación. Para conocer 
a Dios es necesario ser divinizados; su conocimiento es relativo a los grados 
de espiritualización de la imagen. El conocimiento místico importa por ello 
un excessus mentis. Y la imagen será por lo mismo un medio dinámico de co- 
nocer que tiende hacia la visión de un Dios personal. 

Inteligencia espiritual.—En lo sumo del conocimiento de sí, el alma siente 
las brisas de otro mundo. 

La contemplación no es posible más que borrando la razón. Los sentidos 
desfallecen y sucumbe la razón humana. Es en este apartado donde la alegoría 
del Benjamín de Ricardo aparece con toda su fuerza de expresión. Benjamín 
nace y Raquel muere. «Quid est Rachelis interitus nisi rationis defectus?». 
Nuestras comparaciones y nuestras ideas son inadecuadas para la inteligencia 
de Dios. Es esta una contemplación supraracional. 

Inteligencia y Razón.—No es el conocimiento teórico sino la posesión, lo 
que hace al hombre rico. El punto de mira de los místicos es el conocimiento 
personal de un Dios amado, um conocimiento que es una cierta forma de po- 
sesión. 

La razón demuestra y explica, la inteligencia siente y ve, 

La inteligencia es sabiduría. Es contemplación, visión; mejor, penetra has- 
ta el corazón de las cosas. Guillermo de S. Thierry como Ricardo, hablan de 
una experiencia que palpa, de una ciencia experimental en el fondo del corazón. 
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Mientras que San Bernardo habla simultáneamente de inteligencia y amor. 

Un tal conocimiento no es racional. ¡Es un intus legere! 

Tampoco es necesario desdoblar esta imteligencia por razón del objeto que 
capta. Considerar la esencia de las criaturas es atender a la esencia del Crea- 
dor ya que las cosas no se comprenden sino en relación a Dios. 

El objeto de esta intuición es, pues, escrutar los misterios divinos. En esta 
etapa espiritual el mundo sensible y el mundo de la razón cobran un muevo va- 
lor. El de ser conocidos en su profunda verdad, en conformidad con la visión 
que Dios tiene de su criatura. 

De la «sublevatio» a la calienatio» —En los grados anteriores el espíritu 
busca y escucha: es la meditación. Después ve y comprende: es la inteligen- 
cia, Finalmente admira y desfallece: es el éxtasis. 

Por el éxtasis propiamente dicho, el espíritu comienza a desprenderse de 
sí mismo y de su propio ser para pasar a un cierto estado suprahumano. El 
hombre se desprende de sí, porque no le interesan las cosas de este mundo; se 
hace extraño a sí mismo, sin egoísmo. 

El espíritu no deja de ser inteligencia, pero sí deja de ser inteligencia hu- 
mana; se tranforma en divino. 

Esta distinción entre el desapego del espíritu de sí mismo y el desapego de 
su propio ser dejan pensativo a uno. Nos encontramos en la cima de una psi- 
cología metafísica donde la fenomenología tiene unas resonancias profundas 
que las doctrinas modernas no explican, pero donde el platonismo está latente. 

Inteligencia y amor.—Hay una distinción neta entre inteligencia y razón. 
En la cima del espíritu la ratio fidei debe ceder el puesto a la ratio amoris, 
a la inteligencia. 

El amor no es sólo la animación, la fuerza secreta de la razón, su luz. El 
amor abrasa todo el ser en semejanza divina: hay desde entonces una simul- 
taneidad maravillosa entre amor e inteligencia. ¿Cómo? Por una investidura 
divina del amor por la caridad, del espíritu del hombre por el Espíritu Santo. 

Este Espíritu se comunica como fuerza y luz; es el que diviniza la perso- 
na humana. 

Amor e imteligencia para estos autores no son más que una sola e idéntica 
realidad. El mismo amor es conocimiento. Sin embargo, no se crea que redu- 
cen a una identidad formal las dos nociones de conocimiento y apetito. 

Ellos hablan desde el plano de la conciencia. Una conciencia que es la re- 
lación de una persona a um mundo objetivo de valores. Y el amor, ¿no sería 
una función de conciencia en un universo personal? 

Posesión y donación son las características de la persona. El conocimiento 
espiritual es personal. Para conocer y amar es mecesario establecer una rela- 
ción que supone la distancia, la alteridad, no la absorción y negación de las per- 
sonas en una unidad devoradora. 

El panteísmo no tiene cabida en la unitas spiritus. 

Todo lo dicho anteriormente de la libertad, la personalidad, la semejanza y 
el conocer, viene a converger en el amor. 


CaríruLO VI.—AMOR 


El amor de Dios es absolutamente gratuito. Y al hombre le fué dado el po- 
der de amarle a su vez. 

Nuestro amor tiende a ser una respuesta personal, dinámica, a la vocación 
divina. 

El amor es «natural» al hombre como su propia persona, en el sentido que 
está en él como imagen divina desde el despertar de la existencia. 

El amor es la ley universal de toda criatura que debe retornar a su prin- 
cipio. 

El amor es también «libre». 

Hay un amor infantil: el del hombre que se preocupa del mundo sensible. 

Existe también la adolescencia del amor: «el amor se transforma en caridad. 

Y una edad adulta del amor: el espíritu se reviste del hombre nuevo. 
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El amor egoísta, no es verdadero amor. 
El amor no se realiza más que por la donación. 
La caridad se dilata en el amor al prójimo. 


> 


a 
La obra del P. Javelet constituye un gran servicio para la Psicología y la 


Mística del siglo XII. A 
En ella se demuestra la unidad fundamental del pensamiento religioso de 


ese siglo. 

Una época cuyo apogeo fué precario, sin duda, por la falta de un soporte me- 
tafísico que le impidió crear una ciencia definitiva. 

Pero hay que reconocer que si la estructura metafísica es deficiente, existe 
en ese pensamiento un contenido valioso de observaciones sobre nuestro mun- 
do interior. á 

Es más, estos autores permanecen sobre un plamo de conciencia que no se 
puede expresar con terminología de escuela. 

En este sentido han contribuído no poco a valorizar la ontología, con la crea- 
ción de una ciencia espiritual de base axiológica. 

El vocabulario, los conceptos y aun la misma experiencia de estos autores, 
no tienen otro valor que el de traducir uma psicología: la de aquellos hombres 
que viven de Dios, anticipándose a la visión beatífica. Por eso, no podemos acer- 
carnos a esta obra con criterios cerrados. 

La Psicología de los autores espirituales del siglo XII, como ha visto el ilus- 
tre autor de esta obra, no se comprende más que en función de una experiencia, 
o de una cierta noción del éxtasis. 

No se crea, sin embargo, que es una obra exhaustiva. 

Sólo se tocan las cuestiones fundamentales y más o menos comunes entre 
los autores. Aunque se pudieran señalar divergencias importantes en el pensa- 
miento de Hugo y Ricardo de S. Víctor. 

Javelet ha conseguido además una obra de síntesis de relieve, que supone 
un esfuerzo considerable. Uma obra además que es vestigio introductor a la ple- 
nitud mística de siglos posteriores y que nos presenta un esquema místico me- 
dieval lleno de vitalidad y de luz, cargado de vibración, de empirismo humano, 
sin prescindir por ello tampoco de las grandes líneas del pensamiento y de la 
verdad teológica. 

Se halla su obra en la línea de esas obras sintéticas que se hacen imprescin- 
dibles porque conjugan muchas cosas y esclarecen edades e historia (*). 


JosÉ ALEXIO DE LA VIRGEN DEL CARMEN, O. C. D. 


(*%) La obra puede adquirirse al precio de 12 NF. en el domicilio del autor: M. 
1'Abbé Robert Javelet. 4, imparse St. Joseph. Épinal (Vosges). Francia. 
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La literatura sobre cuestiones de tipología y caracterología es abundantísima. 
Carecíamos, sin embargo, hasta ahora, de un estudio serio y ponderado sobre las 
posibles relaciones entre temperamento y santidad. La existencia de estas rela- 
ciones se suponía, puesto que la gracia santificante, cuyo creciente y consumado 
desarrollo nos da la santidad, mo destruye la naturaleza, sino que la perfecciona 
y eleva. Bajo el dinamismo pujante de la gracia, pues, la naturaleza permanece 
íntegra, inmutada con sus componentes biotípicos y sus consecuentes reaccio- 
nes temperamentales y caracterológicas. La gracia, al ser injertada en este or- 
ganismo vivo no puede por menos de acomodarse a él, utilizando sus líneas de 
fuerza para dirigirlas a la consecución de fines superiores. Esto parece perfec- 
tamente lógico. Pero se podía preguntar: ¿Existe una correlación fija, constante, 
entre esas líneas de fuerza vitales, dominantes —biológicas, temperamentales, 
psicológicas— y la orientación —mejor dicho— la matización que el desarrollo 
de la gracia ha de seguir en su marcha ascensional hacia la santidad? El P. Arr- 
JANDRO ROLDÁN, S. J. con intuición penetrante, ha sabido captar el problema y 
su importancia excepcional; lo ha estudiado a fondo, —no contentándose con 
intuiciones más o menos brillantes e ingeniosas— sino sometiéndolo a compro- 
bación rigurosa, según los cánones más exigentes de la investigación científica. 
Los resultados de estas sus pacientes investigaciones y detenidas observaciones, 
han sido recogidos en el emsayo que presentamos, al que, con muy buen acierto, 
ha titulado: Introducción a la ascética diferencial (**), 

Es difícil dar en breves líneas un resumen inteligible del contenido riquísimo' 
de este libro. Lo vamos a intentar sin pretensiones de conseguirlo. 

El P. Roldán comienza su estudio con una exposición sintética de las teorías 
tipológicas y caracterológicas de Sheldon. Según este autor americamo, los ti- 
pos básicos considerados bajo el punto de vista somático, pueden reducirse a 
tres: Tipo endomorfo, mesomorfo, ectomorfo. A estos tres tipos somáticos po- 
lares corresponden y sobre ellos se apoyan otros tres tipos temperamentales 
y caracterológicos, igualmente polares, radicales y primarios: Tipo viscerotó- 
nico que corresponde al «componente» endomorfo; tipo somatotónico que co- 
rresponde al «componente» mesomorfo; tipo cerebrotómico, correspondiente al 
«componente» ectomorfo. í 

El A. somete a un análisis comparativo la teoría tridimensional de Sheldon 
con las principales clasificaciones biotipológicas y caracterológicas hasta ahora 
conocidas. Con las de estructura somática primero: Kretschmer, Sigaud, Pen- 
de; y, en segundo término, con las de entonación psicotípica: Dilthey, Spran- 
ger, Jung, Freud, Heymans, Le Senne. Para Roldán la teoría tridimensional shel- 
doniana es más completa y más práctica que las primeras, y más científica que 
las segundas. Por eso el A. la prefiere a todas las otras, exponiendo las razo- 
nes de esta su preferencia. 

A contimuación el P. Roldán nos da un cuadro sintético de los rasgos tem- 
peramentales y de las tendencias o propensiones psíquicas que caracterizan a 
cada uno de los tres tipos básicos de Sheldon: Viscerotonía, Somatotonía, Ce- 
rebrotonía. (c. 1). 

En el c. II el A. se propone responder a esta pregunta: puesto que existen 
tres componentes radicales biotípicos, y temperamentales, ¿no existirán tam- 


(**) A. ROLDÁN, S. J., Introducción a la ascética diferencial. Madrid, Razón y Fe, 1960, 
20 cm., 464 p. 
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bién en Ascética tres componentes hagiotípicos? Será posible proyectar los «com- 
ponentes» o los tipos extremos sheldonianos, sobre la Ascética, creando así una 
Ascética Diferencial? En otras palabras: la estructura biotípica tridimensional 
de Sheldon, que diferencia radicalmente eh. ser vivo humano y condiciona el di- 
namismo temperamental y psíquico, orientándolo polarmente en tres direccio- 
nes radicalmente divergentes, condicionará también y, con idénticas caracterís- 
ticas, el dinamismo del espíritu en el ordem sobrenatural de la santidad? Una 
intuición espontánea nos inclinaría inmediatamente por la afirmativa; pues, 
como dice Roldán, «tres temperamentos tan radicalmente opuestos, como los des- 
critos por Sheldon, no pueden enfocar el problema de la santidad de igual mo- 
do, ni caminar por el mismo sendero, ni llegar, tal vez, a idéntica meta». Este 
capítulo constituye el núcleo central de todo el estudio del P. Roldán. Es el 
problema que hay que resolver. Naturalmente no puede ser resuelto a golpes de 
intuición, sino con criterios rigurosamente científicos, a base de uma investiga- 
cón metódica seriamente conducida. 

El P. Roldán expone en primer lugar el método seguido y, a continuación, 
los resultados a que ha llegado. El método es el de encuesta, que si no ha sido 
muy extendida, ha sido lo suficientemente amplia para sacar comclusiones aten- 
dibles. El resultado ha sido el que ya podía preveerse. Es decir, que efectiva- 
mente, a los tres tipos básicos de Sheldon corresponden tres maneras típicas e 
irreductibles de enfocar y de caminar a la santidad. Resultando de ello tres ha- 
giotipos básicos, radicales, primarios: el agapetónico, correspondiente al tipo 
viscerotónico sheldoniano; el prasotónico, correspondiemte al somatotónico, y el 
deontotónico, correspondiente al cerebrotónico. El común denominador fijado 
para conocer el tipo de santidad a que cada uno de estos hagiotipos propendía, 
ha sido la virtud de la caridad, virtud central, constitutiva de la santidad cris- 
tiana. 

En todo ascetismo cristiano, en efecto, la meta que se pretende conseguir, es 
la perfección de la caridad, que es la virtud que une al alma con Dios. Pero si 
la meta es común: la perfección de la caridad, los derrotes que se siguen para 
conseguirla, están condicionados por la diversa estructura psicológica, y aun 
temperamental, de cada uno de los tres tipos fundamentales. Así el viscerotó- 
mico, cuya nota dominante es la tensión afectiva, tendrá como eje de su vida es- 
piritual el amor o la caridad de «afecto», con propensión tendencial preponde- 
rante al amor contemplativo: Agapetonía; el Somatotónico, cuya nota caracte- 
“wística es la tensión muscular, hará eje de su psiquismo ascético la caridad de 
«Obras», con propensión marcadísima hacia la acción apostólica: Prasotonía; el 
Cerebrotónico, en fim, cuya característica típica es la tensión nerviosa, coffstitui- 
rá centro de su vida sobrenatural, la caridad de servicio, con acentuada prepon- 
derancia hacia el cumplimiento del deber moral: Deontotonía. 

Individuados los tres «componentes» básicos, y descubiertos los tres hagio- 
tipos fundamentales, con sus maneras características e irreductibles de enfocar 
y de tender a la samtidad, correspondientes a las aptitudes psíquicas dominantes 
de cada uno de ellos, el P. Roldán pasa a darnos un análisis detallado y minu- 
cioso de los rasgos específicos, tanto de valor positivo como de valor negativo, 
que caracterizan a cada uno de los mencionados hagiotipos. Terminando con 
unas observaciones» muy pertinentes acerca del modo práctico de usar el es- 
quema de los hagiotipos para obtemer la propia fórmula —o la de un sujeto da- 
do—, y poder así conocerse y gobernarse, o ser gobernado en los caminos del 
espíritu. 

El descubrimiento de estos tres modos básicos e irreductibles de reaccionar 
ante el problema de la conquista de la santidad, tiene su primera —importan- 
tísima— aplicación práctica, en el terreno de la Ascética Diferencial. El P. Rol- 
dán consagra el c. TIl a exponer, a la luz de la hagiotipología descrita, algunas 
de las más urgentes aplicaciones en el campo de la dirección espiritual, dando. 
normas concretas y perfectamente adherentes a la realidad viva del individuo 
concreto, para llevarlo, según sus características hagiotípicas, hacia la santidad. 
Son muchos y muy variados los problemas sobre los que la teoría descubierta 
por el P. Roldán proyecta una luz nueva, penetrante, insospechada. 

En el c. IV, nos presenta el A. algunos ideales de santidad «hagiomormos» 
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según los tres tipos ascéticos fundamentales. Ha escogido tres: S. Francisco de 
Sales, como expresión de la Agapenormía; San Francisco Javier, como repre- 
sentante de la Prasonormía; S. Juan Berchmans, como modelo de la Deontonor- 
mía. De cada umo de estos tres santos representativos, se hace un análisis, su- 
ficientemente atento, biotípico, temperamental y —más detenidamente— ascé- 
tico, deducido de la vida, obras y doctrinas de cada uno de ellos. 

Para coronar brillantemente su tarea, el P. Roldán nos da, en el c. V, un es- 
tudio profundo, originalísimo y maravillosamente matizado, sobre un hagiotipo 
excepcional, en quien los «componentes» radicales dominantes y polares no se 
excluyen mutuamente ni se hacen sombra, sino que se armonizan en un eguilibrio 
superior, en una fórmula de plenitud absoluta: Jesucristo. Hiperagionormo supre- 
mo. Ideal viviente de toda santidad. El P. Roldán no construye a base de conceptos 
teológicos abstractos. Se ha basado en testimonios bien reales, cuales son la Sá- 
bana Santa —testimonio que no desmerece de la seriedad científica— para la 
fórmula biotípica, y —sobre todo— de los datos evangélicos, para la fórmula 
temperamental y hagiotípica. 


Introducción a la Ascética Diferencial, no es un libro más. Es el libro que 
descubre nuevos y luminosos horizontes en un ramo del saber hasta ahora poco 
explorado. Hay que leerlo con atención, porque es muy denso de doctrina, pero 
es tanto el interés que despierta, que su lectura es un puro placer para el es- 
píritu. Interesantísimo desde la primera hasta la última página. Sorprendem en 
él tanto la originalidad de la teoría y de las exposiciones, cuanto la profundidad, 
la abundancia de observaciones psicológicas, la fineza de los análisis, la pro- 
gresiva elevación temática, la riqueza de ideas, la variedad de las cuestiones que 
trata, la fecundidad de aplicaciones que sugiere. Un libro excepcional. Deberían 
leerlo todos los que se preocupan de su santificación y no quieren perder tiem- 
po y energías en tanteos agotadores de métodos y sistemas. Este libro les ayu- 
daría a conocerse mejor a sí mismos, a valorar mejor sus aptitudes espirituales 
a emplearse más a fondo en la dirección justa, según la estructura temperamen- 
tal y psicológica de su espíritu. En una palabra, a ganar tiempo y a aprovechar 
recursos. Para los Directores de espíritu, es imprescindible. En ninguna otra 
obra encontrarán tantas reflexiones útiles, acertadas, eficaces y atinadísimas 
para una orientación de vocaciones juiciosa y pomderada, como también para 
guiar racionalmente a los dirigidos, con sólidas garantías de éxito, hacia el con- 
seguimiento de la perfección cristiana. 

A todos recomendamos este libro, en la persuasión de que encontrarán en él 
una ayuda preciosísima, cuando se trate de resolver muchos de los problemas 
que la dirección espiritual, concreta y personalísima, encontrará en su delicada 
misión de conducir eficazmente a las almas a la conquista de sus destinos eternos. 


GERMÁN DE S. TERESA, O. C. D. 
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GUILLAUME DE SAINT-THIERRY, La contemplation de Dieu. L'oraison de Dom 
Guillaume. Paris, Cerf, 1959, 20 cm., 158 p. 


Este libro hace el número 61 de la colección de «Sources Chrétiennes», y €s 
el segundo de la sección de «Textes Monastiques d'Occident», de dicha colección, 
dirigida por Padres Jesuítas. 

Es una edición rigurosamente crítica de la obra De Contemplando Deo de 
Guillermo de Saint-Thierry. Consta de una introducción de 43 páginas, dividida 
en seis apartados a modo de capítulos. El primero dividido en cuatro párrafos, 
nos presenta: la vida de Guillermo de Saint-Thierry, cronología, ambiente de su 
época y su itinerario espiritual. El segundo, dividido en cinco párrafos, se ocu- 
pa de la historia del texto de De Contemplando Deo: fecha, difusión de manus- 
critos, atribución de la obra a S. Bernardo y colecciones principales. El tercero 
nos da la estructura y contenido del tratado, su división y análisis. En el cuarto 
estudia las fuentes: Sagrada Escritura, Liturgia, PP. Latinos, Escoto Eriúgena 
y PP. Griegos; su influencia en Dom Guillermo, y originalidad del autor. En el 
quinto encuadra el tratado en la obra de Guillermo y en la Historia de la Es- 
piritualidad. En el sexto se ocupa del De Oratione de Dom Guillaume como par- 
te del De Contemplando Deo. Esta Oración no está en ninguna lista de las obras 
de Guillermo de Saint-Thierry. 

El aparato crítico es magnífico e indica una cuidadosa revisión de los manus- 
critos, de los que nos da una lista de 39, así como una Tabla de concordamcias 
entre la Patrología y la presente edición. El texto De Contemplando Deo, páginas 
58-121, lo presenta con números de separación de párrafos; y números margi- 
nales, indicadores de las líneas, para el aparato crítico. En la traducción ade- 
más mos da los títulos de los párrafos. La traducción, que presenta en la página 
paralela al texto, es rigurosamente literal.—GaBriiL M. DE Jesús OCD. 


A. DEMPF, Meister Eckhart. Freiburg-Basel-Wien, Herder, 1960, 18 cm., 190 p. 


El libro es una refundición de otra obra sobre Eckhart que escribió Dempf 
hace años: Meister Eckhart. Eime Einfúhrung in sein Werk. (Leipzig, 1934). 
Dempf ha tenido el mérito, con algunos otros como Otto Karrer, de intentar 


* G a CAnATA a PS A : 
. : ) En esta sección únicamente se hará recensión de aquellas obras que, a juicio 
de a Dirección, tengan relación con el tema de la Revista. De las demás se dará una 
reve nota bibliográfica o se anmunciarán simplemente en la lista de libros recibidos. 
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una revisión de juicios antiguos y una nueva valoración del Maestro Eckhart. 
Escribe siempre entusiasmado sobre él. En él se encuentran los juicios más 
elevados sobre Eckhart: «Er ist geradezu der hóhere Dritte úber Augustin una 
Thomas» (Meister Eckhart [1934] p. 28). Sin embargo tanto en su obra antigua 
como en ésta va con razón en contra de uma falsa y somera interpretación de 
Eckhart que le hacía aparecer sólo como hereje y panteísta. Se coloca en la lí- 
nea nueva de interpretación de Eckhart cuando le considera como dependiendo 
de Santo Tomás y recomienda su estudio para comprenderle. En Eckhart ve a un 
descendiente de los primcipios escolásticos mezclado todo con su especial carácter 
místico. Eckhart es un místico metafísico. 

En este libro divide las antiguas lecciones de su primera obra sobre Eckhart 
en una introducción con la visión de la vida y destino de su obra, estudiando 
luego a Eckhart especialmente alrededor de cuatro puntos marcados con inno- 
vaciones debidas al Maestro (Uma nueva filosofía del espíritu, la gracia, esencia 
y existencia, del Uno a lo Uno). Se fija después en el desarrollo posterior de la 
metafísica de Eckhart realizada por Nicolás de Cusa y la pervivencia de Eckhart 
como místico y metafísico. A continuación presenta una selección de textos fun- 
damentales de Eckhart referentes a la mística de unión. Como conclusión, con- 
sideraciones sobre la unidad de la obra de Eckhart. 

Aunque Dempf ha contribuído especialmente a abrir el camino de un cono- 
cimiento más exacto del Maestro Eckhart, su entusiasmo por él le hace resolver 
favorablemente todos los problemas y complicaciones a que da lugar a veces el 
pensamiento mismo de Eckhart, bastante marcado por el neoplatonismo y 
averroísmo. En ocasiones estas corrientes le ponem en contradicción con las 
doctrinas que él mismo sabía por la Revelación, aunque no pueda decirse por 
eso que sea panteísta o hereje, no hay más que leer las explicaciones y aclara- 
ciones a sus expresiones atrevidas o incomprendidas que el mismo Eckhart ha- 
ce en su propia defensa. 

Parece que tampoco es hasta ahora tan seguro que el Comentario de las Sen- 
tencias sea auténtico de Eckhart, y quizá por eso sería mejor el no basar inves- 
tigaciones sobre su pensamiento en esta obra.—M. GonzÁLez HABa. 


CH. JOURNET, Teología de la Iglesia. Bilbao, Desclée de Brouwer, 1960. 21 cm., 
473 p. 


Este es un resumen de otro libro más extenso: L*Église du Verbe Incarné; 
pero no por eso menos denso en ningún sentido. La diferencia está en que éste 
es un libro para los pobres que tienen que vivir de prisa, y por ello debe decir 
en pocas palabras el inmenso misterio de la Iglesia... He aquí su esquema: 

I. Presentación de la Iglesia, su naturaleza y los diversos estadios a lo largo 
del tiempo. La idea central la da el hecho de que la Iglesia reclama al hombre 
emtero, pero precisamente en cuanto se haya ordenado a la vida eterna. 

II. Cristo, cabeza de la Iglesia. Esta es la primicia del universo reunido en 
torno a Cristo. Ha sido rescatada por la Pasión de Cristo y está formada por 
su gracia. 

Ill. El Espíritu Santo en la Iglesia: las misiones divinas son las fuentes 
de la vida de la Iglesia; por eso será el mismo Espíritu Santo su causa eficien- 
te, como es su huésped por la presencia de inhabitación y su alma increada. 

IV. La Virgen en la Iglesia: Digna madre de Dios al mismo tiempo que su- 
prema realización de la Iglesia. Su puesto en ella en el tiempo es el que abar- 
ca la presencia temporal de Cristo. 

V. La Jerarquía Apostólica: su papel, su poder de orden y de jurisdicción. 
La apostolicidad, propiedad misteriosa y nota milagrosa de la Iglesia. Es de su- 
mo interés lo referente a los privilegios de los Apóstoles como fundadores de 
la Iglesía. No todos se transmiten a sus sucesores. 

VI. El alma creada de la Iglesia: su naturaleza consiste en la caridad en 
cuanto cultual, sacramental y orientada. El itinerario de la Iglesia es seguir a 
Cristo a través de sus estados interiores. La comunión de esta Iglesia tiene su 
origen primordial en la caridad sacramental. 
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VII. La santidad de la Iglesia: en cuanto realizada en la Iglesia determina 
el hecho de que ésta se halle sin pecado, aún no estando sin pecadores. Es en 
los poderes jerárquicos tendencial, en el de orden estrictamente instrumental, 
y en el de jurisdicción tan solo ministerial. Es propiedad y nota de la Iglesia. 
VIII. El cuerpo de la Iglesia: su naturaleza, consiste en el proceder visible 

y exterior de los hombres; se extiende lo que el alma de la Iglesia; es distinto 
de las otras formaciones temporales y religiosas; es visible en transparencia. 
Orgánico y diferenciado. La ciudad de Dios y el mundo. 

IX. La pertenencia a la Iglesia: se puede pertemecer a ella en una forma 
perfecta mediante la caridad cultual, sacramental y orientada; y en forma im- 
perfecta cuando aquella caridad no existe en estas formas. 

X. La unidad católica: el misterio de la unidad católica. Consiste ésta esen- 
cialmente en la unidad de caridad. Fundamenta el hecho de la Misionología. El 
milagro de la unidad católica de culto, de orientación, de comunión en la cari- 
dad, en la santidad. 

XI. Definiciones de la Iglesia y conclusión. 

No se hace en este libro apología de la Iglesia, se expone su verdad, que en 
último término es la única apología válida; y se expone con sencillez, con cla- 
ridad, con orden, con profundidad teológica. No se hace uma exposición esco- 
lástica; sino científica. No se amontonan textos; se distribuye ordenadamente 
una abundante materia. El mayor acierto de esta obra es, sin duda, el presentar 
la Iglesia, no como una abstracción, como un ser montado sobre las alas de 
unas especulaciones aéreas, sino como una: realidad concreta, viva, estremecida 
de santidad. Es la Iglesia de S. Agustín, de S. Juan de la Cruz, de Santa Teresa 
del Niño Jesús... El autor ha hecho bien en dar valor y extensión a los puntos 
referentes a la santidad de la Iglesia, a lo que emtraña el alma creada de la 
misma. Todo lo que se haga para presentar a la Iglesia sin arrugas ni manchas 
será siempre poco. El cristianismo es una vocación a la santidad y es en la Igle- 
sia donde únicamente puede realizarse. 

Acierto ha sido también la distribución del libro; todo pensamiento distinto 
ha quedado registrado; de forma que el lector puede hallar fácilmente un punto 
determinado, así como conocer el contenido de cualquier párrafo con. sólo leer 
su encabezamiento. 

Una rica erudición teológica centra la Iglesia dentro del misterio cristiano, 
que por otra parte compendia, presentándola en toda su complejidad, en su esen- 
cia y en sus propiedades y en sus determinaciones últimas, existenciales; come 
es en la realidad. Así la Iglesia del Verbo Encarnado aparece radiante en su 
inmensa y transcendente realización. Es, en suma, un libro lleno de verdad y de 
vida. Junto a estos méritos se desvanace ese poco de vaguedad nacida del estilo 
narrativo y esa molestia de una traducción fiel, pero no siempre elegante: y 
fluída.—MARCIANO DEL SSMO. SACRAMENTO OCD. 


S. RAMIREZ, O. P., La esencia de la esperanza cristiana. Madrid, Funta Euro- 
pa, 1960, 22 cm..:3852 p. 


Ante todo debemos hacer la presentación de este libro, para que el lector 
se ambiente sobre su significado. El fruto de los coloquios tenidos por un gru- 
po de amigos, seglares y eclesiásticos, reunidos en la Peña de Francia (Salaman- 
ca) a fines de 1959, que decidió publicar una serie de estudios de actualidad y 
de interés general para el público culto. Por esta razón, la Colección lleva por 
título: Coloquios Salmantinos. El primer tema escogido para el coloquio fué: 
Existencia y esperanza, estudiando estos dos problemas principalmente: aspec- 
to teologal de la esperanza cristiana y la esperanza humana en sus relaciones 
con la existencia. 

Ei libro que reseñamos responde a la primera de estas dos cuestiones. Pre- 
senta el carácter de un clásico manual escolástico, aunque con más amplitud 
que los que se han escrito sobre la esperanza teologal. Ha dado cabida en él el 
Pp. Ramírez a temas que no habían sido tratados ni juzgados con criterio pro- 
pliamente teológico, ni desde un punto de vista estrictamente tal. 
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Como todo manual escolástico, este libro presenta una lógica inflexible em la 
enunciación y disposición de las cuestiones; divisiones, 'explicación y de- 
.finición de conceptos. Esto es un mérito de la escolástica, pero aprisiona exce- 
sivamente las realidades conceptuales. Esto se echa más de ver en um tratado 
sobre la esperanza que, en sí misma, rebasa el campo de la teología. Como con- 
cepto y como actitud, es más universal. 

Situada la cuestión «en un introito sencillo, se abre el c. 1. sobre el objeto de 
la esperanza. En sentido histórico, analiza la esperanza en el A. y en el N. Tes- 
tamento, en la doctrina del magisterio de la Iglesia, en la doctrina teológica. Se 
determina el objeto principal (Dios-bienaventuranza eterna) y el objeto secun- 
dario, haciendo una como explicación teológica de los hechos analizados (11-36). 

El c. 2 versa sobre el motivo de la esperanza, tanto principal, como secun- 
darios (amor de Dios, promesa, misericordia; gracia recibida, méritos, etc.) (37- 
108). 

El esquema tomista progresa lógicamente. Así, después de estudiar las cues- 
tiones relativas al motivo, se proponen las que se refieren al sujeto de la espe- 
ranza, Cc. 3: sujeto quod, la persona que espera (109-128); sujeto cui: la persona 
para quien se espera (128-190). Es este, a nuestro juicio, uno de los capítulos me- 
nos desarrollados, sobre el que nos tomaremos la libertad de proponer más ade- 
lante algunas reservas. Por de pronto, notemos que se ha omitido la cuestión 
sobre el sujeto quo de la esperanza —aunque se hagam algunas alusiones al mis- 
mo—: cuestión que nosotros juzgamos de suma importancia, e imprescindible 
para resolver adecuadamente algunos de los problemas ahí planteados (la es- 
peranza de Jesucristo, por ejemplo). 

El c. 4 está dedicado a estudiar el acto de la esperanza (191-284). Con lógica 
de manual se estudia primero el acto primario, o principal y las cuestiones que 
éste plantea al teólogo (como acto elícito de la voluntad, relacionado por una 
parte com el fin, y por otra con los medios para conseguir éste). A continuación, 
en forma más breve, se estudian los temas acerca del acto secundario, tanto con 
relación al objeto formal, como al sujeto que espera. : 

El c. 5 y último del libro trata de determinar la naturaleza de la esperanza, 
como hábito, determinando su género próximo y su última diferencia (285-320). 
Como resumen de todo este estudio, el autor nos ofrece una definición esencial 
de la esperamza cristiana, en estos términos: virtud teológica de la voluntad, que 
tiende decididamente a la consecución de la vida eterna con la ayuda de la gra: 
cia de Dios (318). 

No cabe duda que el P. Ramírez aparece como un maestro del escolasticismo 
tomista a través de las páginas de este libro, redactado con un sometimiento 
escrupuloso al rigor de la lógica del pensamiento. Pero, pensamos al mismo 
tiempo que la esclavitud al método ha aprisionado demasiado el pensamiento 
del autor, que ha tenido que emplear distinciones, que en ocasiones no esclare- 
cen ni resuelven los próblemas. 

Hagamos unas reflexiones sobre el tema de la esperanza de Jesucristo, que 
el autor trata en el capítulo tercero (113-123) En primer lugar, juzgamos que 
metodológicameste la cuestión no debe ocupar un párrafo, en el mismo plano 
en que lo ocupa el tema cemtral del capítulo: la persona viadora. Porque, efec- 
tivamente, el capítulo tercero trata de determinar el sujeto quod de la esperanza, 
que en términos comunes es la persona. En este sentido, la persona viadora es 
el sujeto adecuado de dicha esperanza cristiana. El estudio de la cuestión sobre 
Jesucristo, como sujeto de la esperanza, viene a dar un resultado negativo: ya 
que no es sujeto de la esperamza, porque al ser persona divina, no puede espe- 
rar lo que ya posee. Efectivamente; transijamos, con esta solución. Pero, juz- 
gamos, que entonces este problema debería haberse tratado simplemente como 
un escolio —término familiar al método escolástico— o como un apéndice a esa 
cuestión general. Nunca en forma de tesis. 

El autor, partiendo del concepto común y tradiciomal de esperanza: se es- 
pera lo que no se posee, viene a afirmar que Jesucristo no fué sujeto quod de la 
esperanza, porque desde el momento mismo de la Encarnación estuvo en pose- 
sión de la divinidad; porque es persona divina, que no podía esperar lo aque 
poseía en toda plenitud. Esta solución es demasiado superficial; porque se da 
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la circunstancia, comúnmente admitida por los teólogos, de que Jesucristo es al 
mismo tiempo también viador. El autor no la desconoce; la estudia e intenta 
despejar a través de ella la incógnita de la esperanza que tuvo el hombre-Cristo 
viador, ya que no podemos hablar de persona divina en estado de vía. Llegando 
a la última solución de este problema, viene a concluir, con algunos teólogos 
antiguos (Hugo de San Caro, Santo Tomás) que la esperanza en Jesucristo era 
una fidutia y confidentia (firmeza y confianza), verdaderas virtudes morales. 

Pensamos, que sin negar la existencia de estas virtudes, la teología actual 
debe adelantar algo sobre estos canones del siglo XIII. Efectivamente. Hubiera 
sido útil introducir aquí la cuestión sobre el sujeto quo de la esperanza: la vo- 
luntad, que podría abrir el camino a un estudio más objetivo de esa virtud. Hu- 
biera sido preferible acenturar y poner más de relieve la condición de Cristo, 
como viador, para reforzar la teoría de una esperanza eficaz y verdadera, si no 
en cuanto a la substancia de la posesión de Dios, sí al menos en cuanto al modo 
de esta posesión. , " 

Es claro que Jesucristo poseía a Dios desde el momento de la Encarnación : 
pero, ¿le poseyó en la misma forma en que le poseyó después de su ascensión 
gloriosa a los cielos? Creemos que se puede pensar en una diferencia de modo: 
¿No podría tener una esperanza de conseguir esta posesión definitiva de Dios, 
después de su glorificación? Jesucristo tenía una gracia habitual plena desde 
el momento de su concepción. ¿No podría esperar la consumación de esta gra- 
cia en la posesión definitiva, gloriosa de la bienaventuranza? 

Si la voluntad es el sujeto de la esperanza, y la voluntad de Jesucristo no es- 
taba aún en la posesión definitiva del Reino de Dios, en la forma gloriosa, que 
comenzó después de su Resurrección y después del momento de la Ascensión a 
los cielos, ¿habrá algún obstáculo teológico, para decir que esta voluntad tuvo 
verdadera esperanza, que podría atribuirse, como sujeto quod, a la persona del 
Verbo? ¿No se le atribuyen así los sufrimientos, la obediencia y otros actos de 
la vida humana de Jesús-Mesías? Nuestro punto de apoyo, sobre el que quere- 
mos llamar la atención a los teólogos, está en que la voluntad del hombre-Cristo, 
que es sujeto quo de las virtudes, no estaba en posesión de Dios desde el mo- 
mento de la Encarnación, de la misma forma que lo estuvo, a partir del momen- 
to de su glorificación. Solucionar «este problema refugiándonos en la fidentia y 
en la fidutia creemos que es soslayar la cuestión, que merece más reposado es- 
tudio y un análisis psicológico más profundo. Lo demás es auedarnos en solu- 
ciones dadas en el siglo XIII, que pueden y deben remontarse en nuestros Cías. 

La obra del P. Ramírez contiene un elenco bibliográfico muy meritorio y 
bastante completo. Además, presenta diversos índices (de nombres, de citas bí- 
blicas, de citas de San Agustín y Santo Tomás, ideológico), que facilitan su ma- 
nejo y su comprensión. Por todo ello agradecemos al autor el servicio que ha 
hecho con su libro a la teología actual.—A. MARTÍNEZ. 


C. V. TRUHLAR, Problemata theologica de vita spirituali laicorum et religioso- 
rum. Roma, Universidad Gregoriana, 1960, 22 cm., 157 p. 


Que en el cristianismo hay una unidad átoma es un hecho incontrovertible; 
puesto que una es la fe y una es la gracia... Pero no es menos cierto que junto 
a esta unidad existe una variedad indefinidamente múltiple, uma virtualidad 
infinitamente capaz de multiplicación. Es, quizá, en la vida espiritual donde 
más se manifiesta esta posibilidad de diferenciación. Signo cierto de fecundídad. 
Mas, porque es así, surge inmediatamente un problema casi amgustioso: ¿de 
dónde nace lo único y lo vario, lo diverso? Sin duda lo unitario señala lo subs- 
tancial y lo accidental es lo que se diversifica; pero, ¿dónde comienza y termi- 
na lo substancial? Considerando más concretamente el fenómemo cristiano, en 
sus formas más universales de vida laica y religiosa, encontramos otra serie de 
interrogantes : ¿la vida religiosa es una forma de perfección cristiana, o es la 
misma perfección substancial del cristianismo?, ¿es de tal forma la regla de 
la perfección que todo cristiano será perfecto en la medida que se acerque a 
esta regla? Si no es así, ¿qué es lo común y qué lo particular? 

El P. Truhlar no ha planteado en este libro esos problemas, sino que del 
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ambiente de esta problemática ha tomado una serie de puntos capitales para estu- 
diarlos con esa seriedad teológica que le caracteriza. Esos puntos son los si- 
guientes: variedad dentro de la unidad del Cuerpo Místico; intensidad de perfec- 
ción exigida por la vocación cristiana común; la vocación al estado matrimo- 
nial; la vida religiosa no es la regla de la perfección cristiana; teología de la 
pobreza, de la castidad y obediencia, consideradas bajo sus aspectos comunes 
y particulares en la vida religiosa; teología, por fin, de la vida común, consi- 
derada en general y en su forma particular en la vida religiosa. 

La línea fundamental seguida por el P. Truhlar, en la explicación de estos 
diversos problemas, puede resumirse así. La unidad del cristiamismo brota del 
hecho de que el Cristo total es vivificado por un solo Espíritu. La variedad se 
Origina de una concurrencia de factores: diversidad en la medida y en la calidad 
de la gracia, en los substratos humanos que la soportan; multiplicidad de am- 
bientes, de influencias. Ello fundamenta la legitimidad de diversos modos de al- 
canzar la perfección dentro de un mismo instituto de perfección. Es que cada in- 
dividuo realiza la perfección cristiana dentro de un marco de circunstancias per- 
sonales y, por consiguiente, dentro de un módulo individual distinto de los de- 
más. h 

Mas dentro de esa variedad actúa una fuerza unificadora; la fuerza del lla- 
mamiento apremiante de Jesús a la perfección. Es una voz que se dirige a todos 
por igual; nadie queda exento. La vida religiosa no es más que un modo especial 
de responder a esa llamada. Las razones que apoyan la afirmación hunden sus 
raíces en la misma naturaleza del cristianismo, en su radicalismo, en su conteni- 
do teológico y en la finalidad de su mismo ser, que es hacernos semejantes a Dios. 

El capítulo tercero esclarece la siguiente cuestión: los religiosos y sacer- 
dotes son llamados positivamente por Dios a sus respectivos estados; ¿son tam- 
bién los casados llamados a su estado positivamente? Se ha pensado que el llama- 
miento al estado matrimonial consiste sencillamente en ser «dejado» en esa situa- 
ción en no ser llamado al estado de consagrado. Parece claro que S. Pablo pensó 
de modo contrario. La tradición quizá lo confirme. Entre esta actitud de tener 
el estado matrimonial como el término positivo de un llamamiento de Dios y la 
afirmación de que la vida religiosa no es la regla de la perfección, sino un mo- 
do de la misma, hay una continuidad de concepción. Por ello el Padre Truhlar 
plantea a continuación el problema con toda precisión. La vida religiosa en 
lo que tiene de propio, según el derecho canónico, no es la forma total y uni- 
versal de la perfección cristiana como se ha pensado muchas veces; y mucho 
menos es una doctrina de la Iglesia, como también se ha pretendido. El ma- 
gisterio de la Iglesia ha enseñado la excelencia de la vida religiosa como ideal 
de perfección, no su exclusividad. El estudio sereno de lo esemcial en la vida 
religiosa, en cuanto tal, revela su condición de modalidad, de esfuerzo hacia al- 
go que rebasa su misma estructura. En ella no han cabido todas las posibilida- 
des del cristianismo, aunque en ella se hayan realizado las más grandiosas. 

Descendiendo a estudiar detalladamente los elementos de la vida comsagrada, 
pobreza, castidad, obediencia y vida común, se logra una idea clara de la afir- 
mación anterior. La pobreza, en las fuentes de la verdad revelada, se caracte- 
riza por la negación de afectos desordenados a las cosas materiales en lo que 
estas tienen de posesión, sustentamiento, seguridad y permanencia. En este sen- 
tido sólo Dios basta. Se trata evidentemente de una realidad interna; pero ésta 
cuando es auténtica tiende espontáneamente a realizarse externamente bajo la 
égida de la caridad y en este momento la pobreza se hace limosma y beneficen- 
cia. Es también un esfuerzo por imitar a Cristo pobre que llega a una modalidad 
muy especial en la vida religiosa dentro de la Iglesia. Ni es otra cosa en su ínti- 
ma realidad, la castidad y virginidad; pues se orientan a manifestar la unión 
de Cristo con la Iglesia y ésta es tan fecunda que ni la castidad conyugal, ni la 
virginidad, por sí solas, bastan a representarla. Sin embargo, el dominio de la 
caridad en la vida matrimonial tiene siempre una dificultad aue se torna facili- 
dad en el estado de virginidad. La teología de la caridad ha aliviado, no obstan- 
te, esa situación de la vida matrimonial. Pero siempre será verdad que el casa- 
do como el virgen tienen por meta la únión con Dios, tan intensa como la de 


Cristo y la Iglesia. 
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La obediencia es también una virtud cristiana común. Su problemática es la 
misma donde quiera que haya un superior y un súbdito. Los hay en la religión y 
en otros órdenes, pero no entre el director y el dirigido. La exposición está bien 
hecha y las conclusiones, en general, fácilmente aceptables por todos. Lo mismo 
puede afirmarse del último tema, la vida Común cristiana. En una larga excur- 
sión por el Antiguo y Nuevo Testamento se va contemplando el rico contenido 
de esa vida común del cristianismo que crece paralelamente en sus aspectos 
comunitarios e individuales. 

La seguridad teológica de su autor, la claridad de exposición y lo interesante 
del contenido hacen este libro altamente provechoso. 

Es una luz para todos aquellos que se preocupan por la integración de todos 
los cristianos en uma forma superior de espiritualidad. El sacerdote y el religioso, 
el soltero y el casado, todos, absolutamente todos, están hermanados en este es- 
fuerzo por la perfección cristiana. Sus diferencias son puramente accidentales.— 
MARCIANO DEL SSMO. SACRAMENTO OCD. 


E. PRZYWARA, $. J., Demut. Geduld. Liebe. Die drei christlichen Tugenden. 
Diisseldorf, Patmos, 1960, 19'5 cm., 65 p. 


Humildad, paciencia y caridad. He ahí tres virtudes fundamentales en toda 
vida humana y cristiana. 

El autor, profundo filósofo y teólogo, se muestra además conocedor amplio de 
la rica enseñanza bíblica. Pertenece a los espíritus rectores del catolicismo ale- 
mán e intenta fundar la vida cristiana en el espíritu de la más pura tradición. 
Este noble ideal le ha movido a la composición de esta obrita, aparecida ya an- 
tes en artículos de Revistas, ejemplo de la moral, ascética y mística de la Reve- 
lación contra una moral, ascética y mística especulativa y generalmente humana. 

Siguiendo los pasos de los inolvidables estudios de Max Scheler Para la reha- 
bilitación de las virtudes, el autor contribuye plenamente con esta obra corta, 
pero fundamental a esta rehabilitación. 

En cada una de las tres virtudes sigue el mismo proceso. Exposición del pen- 
samiento de Aristóteles, doctrima de la Revelación en el A. y N. Testamento y 
doctrina de la tradición centrada en tres o cuatro autores. Todo para hacer ver 
el carácter auténticamente cristiano de estas tres virtudes y la riqueza de su 
contenido antes que un excesivo moralismo y especulación tardía las vaciara 


de mucha savia. Libro corto, pero muy rico de enseñanza y de perspectivas.—Ro- 
MÁN DE LA INMACULADA OCD. 


G. VOGEL, Tiefenpsychologie and Nachstenliebe. Mainz, Matthias Griúnewald, 
ME IO AI O 


El autor de este interesante opúsculo se propone estudiar las relaciones entre 
la Psicología Profunda y el amor del prójimo. Para ello, analiza primero la na- 
turaleza y alcance de la Psicología Profunda (p. 8-31); y expome, luego, breve- 
mente el concepto del amor del prójimo, así natural como sobrenatural (p. 32- 
38). Hecho esto, compara entre sí esas dos ricas realidades y deduce las siguien- 
tes conclusiones: primera, la Psicología Profunda fomenta grandemente el amor 
natural del prójimo al eliminar muchos malentendidos que se imcuban y escon- 
den en el subconsciente; segunda, en cuanto al amor sobrenatural del prójimo, 
hay que distinguir: la Psicología Profunda de Freud a Jung poco tiene que ver 
con la caridad, pues desconoce la realidad de la gracia; desde Framkl hasta Jas- 
pers y Siebeck la Psicología Profunda es de gran ayuda al desarrollo y fructifi- 
cación del amor fraterno, pues prepara convenientemente al hombre para elimi- 
nar los obstáculos psíquicos, que neutralizan su eficacia. 

En conclusión : podemos afirmar que la Psicología Profunda fomenta el amor 
al prójimo; y, a su vez, el amor al prójimo facilita la labor de la Psicología Pro- 
fumda. Es un estudio sintético, llevado con rigor lógico, que vale la pena de ser 


tenido en cuenta por el psiquiatra, confesor y pedagogo.—ALBERTO DE LA V. DEL 
CARMEN OCD. 
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VARIOS: Au seuil de la théologie. Initiation en trois années. Premier degré. 
Paris, Cerf, 1960, 20 cm., 447 p. 


En la Iglesia se experimenta la necesidad de instrucción religiosa y dé cul- 
tura católica, aun entre los seglares, y entre ellos precisamente. Tal vez en este 
aspecto lleven ventaja algunas sectas protestantes, al memos con relación a al- 
gunas ramas de la cultura cristiana. Esta necesidad se experimenta más aguda- 
mente en los claustros religiosos y en las casas de los nuevos Institutos. Los li- 
bros de teología, escritos comúnmente con criterio y método científico, no estám 
al alcance de un público culto, que no los puede comprender. Además, ni le son 
útiles. 

Para cubrir estas necesidades se han organizado, al amparo de algunas Uni. 
versidades Católicas y de otros Centros de cultura, cursos especiales para reli- 
giosas y seglares, en los que se explican las disciplinas eclesiásticas más impor- 
tantes, en forma para ellas accesible. Al mismo tiempo, se han publicado ya al- 
gunos volúmenes, con destino a servir como libros de texto y orientación en las 
materias de estudiar. 

El libro que reseñamos corresponde al grado primero, en un ciclo de tres 
años. En él se contiene la explicación de los temas fundamentales: Doctrina de 
la revelación y Sagrada Escritura; visión sintética de la historia de la Iglesia 
en sus primeros siglos; la palabra de Dios, como fuente de la revelación, etc. 
Se contienen otros temas particulares, sobre espiritualidad religiosa y sobre pe- 
dagogía. 

Lo que más merece ponerse de relieve, es la oportunidad de esta publicación 
y su importancia para la cultura teológica y religiosa. Efectivamente; en forma 
progresiva se irán explicando y comentando las materias referentes a la Sagrada 
Escritura, a la patrística, a la teología especulativa, a la espiritualidad, a la teo- 
logía catequética, incluso a la psicología y a la pedagogía. Con esto se colabora 
a los deseos de la Santa Sede, que en repetidas ocasiones ha recomendado estos 
estudios y estas explicaciones y que tiene el proyecto de organizar en este sen- 
tido los años de formación en todos los Institutos religiosos.—ENRIQUE DEL SpDOo. 
CORAZÓN OCD. 


FEDERICO DE SAN JUAN DE LA CRUZ, O. C. D., Cristianos por dentro. Ma- 
drid, Editorial de Espiritualidad, 1961, 20 cm., 227 p. 


Es un volumen extraordinario de la «Colección Luz y Amor”, que poco ha 
lanzó al mercado espiritual la EDE. Su autor intenta desentrañar el concepto o, 
“mejor, la realidad exigente de ser cristianos. Realidad que, al ser anterior a to- 
da otra realidad en el plano sobrenaturalvocación particular de sacerdote o re- 
ligioso, etc., debe fundamentarlas a todas y sin ella mo se conciben. Es obvio 
que el A. no trata aquí de un cristianismo de nombre, que por desgracia tanto 
abunda, sino «de un fondo común decisivo, presente en todos los cristianos, aun 
en los que han retibido una vocación ulterior dentro del cristianismo. Para to- 
dos. Es un estrato descuidado por los mismos que hablan de santidad» (p. 6). 
De ahí su necesidad y urgencia. 

El fin de la presente obra señálalo con toda claridad el A. «Busca el fondo del 
hombre anterior a su conducta. Quiere formar una mentalidad y una actitud 
cristiana, refundir el espíritu del cristiano con la visión armónica de su destino 
y de sus posibilidades» (p. 6). Las ideas madres, con que se consigue ese fin, es- 
tán tomadas del Nuevo Testamento y de S. Juan de la Cruz. El A. confiesa pala- 
dinamente que son las fuentes de su obra (p. 6). Otros autores, como Sta. Teresa 
de Jesús, etc., vienen sólo en su ayuda y confirmación. 

Para alcanzar esa meta, con escrupuloso rigor científico prefijada, el A. di- 
vide su trabajo en tres partes: en la primera —Jesucristo— presenta con rasgos 
finos y profundos el modelo de todo cristiano, el Señor. Cristo camino, luz y vida 
del mundo (11-58), vue el cristiano incorpora sucesivamente a su ser, surgiendo 
así el Cristo Místico. En la segunda parte —Hombres de Cristo— estudia esa 
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incorporación, que se realiza mediamte una vida profundamente teológica 
del cristiano a través de la fe, de la esperanza y de la caridad (67-129). De 
paso el A. desenmascara tantas posiciones insinceras y actitudes bastadas frente 
a la vida de no pocos cristianos, faltos de vida teologal. Tíinalmente, en la ter- 
cera parte —Perfección cristiana— se plantea el problema-clave para entender 
las otras dos, la unión del cristiano con. Dios, la santidad, la perfección (133-225). 
Analizadas agudamente las relaciones mutuas de esas realidades supremas, se 
establece en firme el ideal de la perfección cristiana: «La santidad es, en defi- 
nitiva, vivir con Dios. Disposición habitual de ánimo que se desintegra en los 
siguientes elementos: indigencia sentida, súplica esperanzada, entrega total de 
amor. Es sencillamente el despliegue de las tres virtudes teologales» (180). Para 
conseguir esa santidad es lógico que se exija un método teologal en el plan de 
vida del auténtico cristiano; un trato ímtimo, personal con Dios, vital. Es la 
preciosa oración de todas las horas, de cada instante. Así se llega a vivir con 
Cristo. De este modo, «el cristianismo es una circunferencia cristocéntrica. Ter- 
minamos por donde hemos comenzado: Por Cristo, con Cristo y en Cristo, sea 
dada a Dios Padre toda honra y gloria por siempre» (227). 

He aquí, en síntesis, el ccohtenido de este libro de innegables méritos, tallito 
por su fondo como por su forma. Podría muy bien llevar por subtítulo «4Ascética 
del hombre de la calle», que quiere vivir en serio su ser de cristiano. Es un 
fuerte reclamo a la vida cristológica, tantas veces por desgracia olvidada, ex- 
puesto con profundidad y originalidad. Esta queda recortada por determinadas 
corrientes francesas que afloran aquí y allá por las páginas de la obra. La for- 
ma nos parece bien, plenamente actual. A veces, por el laccnismo, la frase re- 
sulta oscura y las metáforas se apuran demasiado. Campea por todo el libro un 
crudismo muy de la época, que no conviene extremar, pues lo plebeyo o desnu- 
dismo verbal asoma a la puerta. 

Recomendamos vivamente la presente obra a todo cristiano aue auiera vivir 
en serio su catolicismo y lo mismo a los encargados de formarlos.—ALBERTO DE 
LA V. DEL CARMEN OCD. 


J. TEMPLIER - M. DE CHEVIGNÉ+P. TouLar: Essor technique et vie chrétienne. Pa- 
rís, Les Éditions Ouvriéres, 1960, 19 cm., 199 p. 


Dirigido a los obreros del campo, tiene por fin estudiar los problemas que la 
mecanización les ha planteado. Busca brevedad y claridad, pues los destinata- 
rios tienen poco tiempo. Tres son los autores que desarrollan el tema en otras 
tantas partes. Los tres son sacerdotes, dos de ellos capellanes nacionales de la 
Acción Católica rural. En la primera parte, J. Templier estudia el fenómeno 
técnico con sus repercusiones en el elemento humano. Concluye con un opti- 
mismo cristiano amte la técnica. Optimismo aque concreta en la segunda parte 
M. de Cheveigné por medio de la «Consagración» del mundo técnico. Finalmen- 
te, P. Toulat, recogiendo en la tercera parte todo lo anterior, propone a los cris- 
tianos sus posibilidades ante la técnica: posibilidad de liberación, posibilidad 
de comunión y posibilidad de adoración. 

El libro creemos resultará útil principalmente para aquellos sacerdotes que 
desarrollan su labor pastoral en medios rurales en vías de mecanización.—F. N. J. 


